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« Puissions-nous être de ceux qui travailleront au renouveau du 
monde! » (Zarathoustra.) 


AVANT-PROPOS 


Pour beaucoup, Zoroastre reste encore plus connu sous cette ortho- 
graphe, transposée de la phonétique reçue par les auteurs grecs, que 
sous la forme ancienne de Zarathoustra, plus « barbare » aux oreilles 
occidentales. Cependant, c’est bien le nom emprunté par le Surhomme 
de Nietzsche qui correspond le mieux à la prononciation restaurée par 
la philologie des Orientalistes et à la transcription en iranien moderne 
du nom de « Zartoushti » qui désigne les Zoroastriens modernes, ou 
Guèbres d'Iran. 

Le propos de ce livre ne consiste pas à retracer purement et simple- 
ment une « histoire » de Zarathoustra/Zoroastre, de sa légende, de sa 
vie, de ses dires et pseudo-dires. Il vise tout à la fois un dessein moins 
technique et une ambition plus vaste. Certes, nous observerons grosso 
modo un développement chronologique depuis l'antiquité proto- 
iranienne qui vit surgir le Prophète aryen, et nous suivrons les grandes 
étapes de l’histoire de la pensée zoroastrienne — qui ne se limite pas à 
celle de la religion zoroastrienne — avec les nuances imposées par les 
multiples courants de pensée qui vinrent se purifier au fleuve de 
l'éthique de Zarathoustra. L’entreprise n’est pas simple et ne peut 
être entreprise sainement, croyons-nous, si l’on n’est soi-même 
convaincu intimement de la grandeur du message « zarathoustrien », 
un peu comme il faut aimer Chopin pour bien savoir l’interpréter. 

La plupart des ouvrages sur Zarathoustra/Zoroastre consistent en 
études analytiques de spécialistes dont la critique philologique reste 
souvent obscure, même pour un public cultivé. Entre les premières 
publications en Europe sur la légende parsie (des Parsis zoroastriens 
de l’Inde) dans la seconde partie du xvin® siècle, et les essais modernes 
et contemporains qui tentent enfin de porter à la connaissance d’un 
public élargi un Zarathoustra plus accessible, il y eut, d’une part, un 
flot de savantes controverses réservées aux seules sphères académiques 
et, d’autre part, à l'opposé, le héros de Friedrich Nietzsche : Ainsi 
parlait Zarathoustra (1882-1884), qui, n’empruntant rien à la philo- 
logie, ni même à l’histoire traditionnelle, se révèle parfois plus 
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« zarathoustrien », dans sa quête du Surhomme, que nombre de 
mutilations qui, quoique savamment opérées, n’en laissent pas moins 
devant nous, souvent, un cadavre défiguré par la vivisection scienti- 
fique. Toutes réserves gardées sur l’authenticité de son Zarathoustra, 
Nietzsche eut au moins le mérite de redonner au public l’image d’un 
visage, certes romancé, mais grandi et libéré du microscope des labo- 
ratoires. Depuis les auteurs grecs et latins qui transmirent à l’Occi- 
dent ce qu'ils surent de « Zoroastre » par le canal des mages hellé- 
nisés, la chrétienté opposa à toute connaissance objective du Sage de 
l'Iran ancien, relégué dans la plus obscure antiquité, une barrière 
dogmatique contre celui qu’elle considérait comme le fondateur fumeux 
de la grande hérésie dualiste. 

Aujourd’hui, une objectivité véritable s’impose, bien que les idées 
toutes faites soient plus indéracinables que la pesanteur vaincue par 
les techniques aéronautiques et spatiales du xx° siècle. La philologie 
y parvint parfois, comme il se doit d’ailleurs quand l’histoire d’une 
religion est approchée par des savants dignes de ce nom, qui savent 
penser avec un cerveau libéré du contexte culturel de la religion dans 
laquelle ils sont nés. Ainsi, malgré la rigueur indigeste de leurs études 
académiques, bien des auteurs reconnaissent finalement, au-delà de 
la seule lettre textuelle, l’élévation spirituelle du message zoroastrien 
et son influence considérable sur bon nombre d’idées philosophiques 
et de croyances auxquelles notre Occident reste encore redevable. 
Au xx° siècle, d’éminents savants philologues, archéologues ou histo- 
riens érudits comme MM. E. Benveniste, Christensen, Jackson, Fou- 
cher, Bousset, Moulton, Dhalla, J. Bidez, F. Cumont, G. Dumézil, 
J. Duchesne-Guillemin, Meillet, de Menasce, Messina, West, H. Massé, 
R. Ghirshman, E. Herzfeld, Wikander, Bailey, Bartholomae, Olden- 
berg, Lommel, Nyberg et G. Widengren, pour ne citer que ceux-là, 
soulignèrent souvent, implicitement ou clairement, dans des travaux 
sans complaisance, l’aspect authentiquement spirituel des textes de 
l’Avesta, le livre saint du zoroastrisme et du mazdéisme réformé pos- 
térieurement. 

Dans des ouvrages plus généraux sur l’histoire des religions, mais 
d’un intérêt certain pour la considération du zoroastrisme au sein des 
autres fois, des comparatistes de renommée internationale ou des 
savants d’autres disciplines religieuses, comme Mircea Eliade (Traité 
d'Histoire des Religions), J. Murphy (Origine et Histoire des Reli- 
gions), confirment, ici et là, la vision objective qui s’impose par-delà 
la myopie des critiques trop spécialisées, aveuglées par l’arbre qui 
cache la forêt. 

Très tôt, l'Anglais Samuel Laing (A modern Zoroastrian, 1887) vit 
en Zarathoustra un prophète moderne dont la doctrine était ration- 
nclle, simple et faisant appel, en un contact étroit avec la nature, aux 
forces vitales constructives. L'Américain A. V. William Jackson, dans 
ses Zoroastrian Studies (1903) et déjà dans son Zoroaster the prophet 
of Ancient Iran (1899), fit l’apologie de la religion zoroastrienne. On 
lui reproche aujourd’hui sa confiance trop fidèle à la tradition des 
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Parsis. Devant la montée des études occidentales, des érudits parsis de 
Bombay ne manquèrent pas de prôner justement les préceptes de leur 
belle religion et, parmi eux, Sir J. C. Coyajee pressentit lumineuse- 
ment l'avenir possible de l’éthique zoroastrienne (The Future of 
Zoroastrianism). Enfin, en 1939, KR. P. Masani publia Le zoroas- 
trisme, religion de la vie bonne, panégyrique qui préluda à la publica- 
tion récente d’un Zarathoustra (Monde et parole de Z.) par l’Iranien 
Amir Mehdi Badi‘ (1961), œuvre d’une élévation très sereine, sous 
forme d’un essai d'interprétation des Gäthä(s), les hymnes qui 
consignent les préceptes originaux de Zarathoustra. Enfin, en paral- 
lèle des savantes études de J. Duchesne-Guillemin, G. Widengren a 
dressé dans ses Religions de l’Iran (1968) un bilan très structuré de 
l’état des connaissances sur le mazdéisme, le zoroastrisme, le mithra- 
cisme, etc., sans nuire au propos spirituel qui s'élève de ces puissantes 
religions. 

Sentant bien que la seule manière d'aborder Zarathoustra dans un 
propos plus philosophique, commande la recherche de l’herméneutique 
spirituelle de son message, tel qu’il se dégage de mieux en mieux, pour 
peu qu’on en prenne la peine, des œuvres rationalistes, nous entendons 
donner ici une priorité absolue à la clé qui ouvre les arcanes de la pen- 
sée zoroastrienne : la trilogie sacrée des pensées pures, des paroles 
pures et des actions pures : Humata, Hükhta, Huarshta. Clé aussi 
indispensable que celle d’une portée de solfège, sans laquelle on inter- 
prète faussement la pensée du Prophète. 

Contre la lettre qui tue si souvent l'esprit des expressions mystiques 
et qui fait oublier que l'écriture est au service de la pensée et non le 
contraire, nous tenterons de retrouver toute l’ampleur de la stature 
spirituelle d’un Zarathoustra qui, pour être plus proche de l’Histoire 
que de la légende, n’en débordera pas moins de partout le cadre de 
son pays d’origine et de la religion mazdéenne qui le vit naître. 

Tout en quêtant constamment l’altitude de la pensée zoroastrienne 
dans l’esprit des Gâthäâs et des commentaires postérieurs lorsqu'ils le 
respectaient, nous éviterons les éléments tardifs du syncrétisme 
mazdéen quand ils nuisent à la plénitude de l'expression « zarathous- 
trienne ». Par ailleurs, nous tendrons à rester proche des plus objec- 
tives conclusions académiques, sans faire œuvre de philologie à 
laquelle nous ne prétendons pas, mais en évitant autant que possible 
de briser l’envolée philosophique par une mathématique fastidieuse. 

Nous espérons ainsi effectuer une approche du Sage de l'Iran 
ancien « par le haut », suivre le filon ésotérique qui féconda discrète- 
tement de prestigieuses religions, en parallèle d’une tradition mazdéo- 
Zoroastrienne vite chargée d'éléments extérieurs à l’Avesta originel, 
mais encore admirablement représentée aujourd’hui par deux mino- 
rités, en Iran et en Inde, riches des préceptes moraux qu'avait énon- 
cés Zarathoustra, il y a plus de deux millénaires et demi. Enfin, le 
renouveau constant exigé par le vecteur zoroastrien permet, par sa 
dimension transhistorique, de retrouver par-delà les sources où s’en- 
racine le christianisme, peut-être la plus haute vision philosophique 
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qu'’ait connue le monde, pour peu qu’on sache se libérer des miroirs 
déformants des passions religieuses révolues et des partis pris. Les 
âmes modernes, non totalement engluées dans l’oppression matéria- 
liste, y reconnaîtront le sens aujourd’hui égaré du bien et du mal, 
auprès de la pensée de celui qui l’avait défini, véritablement, dans 
une époque aussi périlleuse que la nôtre pour le salut de l’humanité. 

Avec Descartes, nous espérons ainsi que « nos critiques ne seront 
point si partiaux qu'ils se refusent d’entendre nos raisons parce que 
nous les expliquons en langue vulgaire ». 


P. d. B. 


CHAPITRE PREMIER 
ZARATHOUSTRA, PROPHÈTE TRAHI 


À une époque aussi critique que celle que nous vivons, où l’on assiste 
impuissants à l’effondrement des valeurs les plus authentiques, assail- 
lies par le raz de marée matérialiste, nombre d’Occidentaux fuient 
l’écologie nécrosante d’un monde sans âme et se tournent désespéré- 
ment vers des ascèses orientales, ignorant toutefois la voie hardie et 
lumineuse offerte par l’éthique de Zarathoustra, élaborée environ 
sept siècles avant J.-C., aux confins de l’Iran, entre les hauts plateaux 
de l’Afghanistan et les contreforts des Pamirs du Turkestan occiden- 
tal, là où l’on ne triche pas avec la nature. 

Lorsque 2 500 ans de culture gréco-romaine et judéo-chrétienne ont 
sciemment déformé ou effacé, après en avoir pris toute la substance, 
tout ce qui pouvait référer aux doctrines du grand Prophète, une objec- 
tivité œcuménique n’impose-t-elle pas de regarder enfin sans préjugés 
un passé radieux, porteur d’une leçon éternelle, dont l’occultation a 
valu à tant de générations chrétiennes un déplorable obscurantisme ? 

On a tant et si bien occulté le vrai visage et la pensée du Législateur 
iranien, que des livres qui se piquent, par leur volume et leur qualité 
littéraire, de traiter de la mystique ou des religions, réussissent le pro- 
dige malhonnèête de ne pas faire état du mazdéisme, ni de citer le nom 
de Zarathoustra/Zoroastre, à croire que l’histoire des religions pourrait 
s’en passer comme s’il s’agissait d’un petit saint obscur, auteur d’une 
hérésie locale et insignifiante! Récemment, un conférencier a pu réali- 
ser dans une capitale aussi culturelle que Paris, la performance de 
présenter une communication audio-visuelle sur l’Iran et l’Afghanis- 
tan, sans devoir citer une seule fois, durant plus de deux heures de 
séance, le nom de celui que les Grecs appelèrent Zoroastre! 

Pourtant, nulle grande figure de l'Histoire, nulle religion n’ont 
mérité une telle injustice. Une œuvre aussi générale que l'Histoire 
universelle ne peut manquer d'observer : « Notre connaissance de la 
Perse ancienne gravite autour de la grande figure de Zarathoustra ou 
Zoroastre, le prophète de la Perse »; tandis que même en dehors du 
seul contexte iranien, on relève de manière irrécusable que : « La 
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pensée de Zarathoustra était pure et développa des harmoniques à 
travers le monde entier (1). » 

Certes, aucune religion n’a donné le meilleur d’elle-même avec 
tant de générosité, et peu d’entre elles ont été aussi jalousées, alors 
que déjà Eusèbe de Césarée, malgré ses préjugés chrétiens à l’égard 
du paganisme, écrivait dans sa Préparation Évangélique : « La plus 
belle définition de la divinité qui se trouve parmi les Anciens est celle 
de Zoroastre (2). » Nous verrons ainsi, peu à peu, que « l’abominable 
fatras attribué à ce Zoroastre », selon l’expression de Voltaire, fut en 
réalité une perle trop souvent jetée aux pourceaux. 

C’est pourquoi, avant qu’une vulgarisation de mode ne s’empare à 
nouveau de Zarathoustra pour en faire le héros mythique d’un roman 
ou d’un opéra, ou bien que son nom serve abusivement de couverture à 
une idéologie historico-politique, comme la pensée nietzschéenne du 
Surhomme fut exploitée par le nazisme, nous sentons l’impératif de 
retracer, sous un angle inhabituel, le portrait du Prophète, géant de 
l'humanité sans lequel elle n’aurait connu la philosophie la plus auda- 
cieuse qui lui fut jamais proposée pour sa régénération et son salut. 

Sans doute la trahison de la pensée d’un fondateur de religion, d’un 
système philosophique ou d’une idéologie, découle-t-elle naturellement 
de la mauvaise compréhension des disciples et des querelles de la succes- 
sion spirituelle; distorsion du message originel d'autant plus accentuée 
que la pensée de celui qui l’énonça tendait vers une dimension uni- 
verselle. Ce fut le cas de Zarathoustra, de Siddharta Gautama 
(Bouddha), de Platon et de Jésus, parmi bien d’autres. La tradition 
bouddhique ne confirme-t-elle pas qu’à peine celui qui avait prêché 
le détachement de l'illusion du monde fut-il mort, qu’une guerre faillit 
éclater entre roitelets pour la revendication de la garde des cendres 
du fondateur de la morale la plus pacifique? L’idéalisme de Platon 
ne fut-il pas rejeté très tôt par son élève Aristote dont la logique 
péripatéticienne formula des dogmes qui provoquèrent un affronte- 
ment dialectique millénaire avec la tradition philosophique du divin 
maître? Quant au Christ, on sait à quel point sa loi d’amour fut très 
tôt dévoyée, pour que l'historien latin Ammien Marcellin pût écrire 
dès le 1v° siècle : « I1 n’y a pas de bêtes si cruelles aux hommes que la 
plupart des chrétiens le sont les uns pour les autres! » Et les vingt 
siècles de l’histoire tumultueuse du christianisme ne démontreront pas 
le contraire. Cependant, tout au long de cette histoire jonchée de crimes 
perpétrés au nom de la foi, il y eut toujours des sincères pour recon- 
naître le vrai sens de la charité dictée par Jésus. Le monde entier, 
Chrétien ou non, croyant ou athée, reconnaît, s’il est sincère, que les 
préceptes de Jésus-Christ comptent parmi les plus beaux qui furent 
donnés aux hommes. 

Pour Zarathoustra, la question s’avère très différente. En ce dernier 
tiers du xx° siècle, si neuf personnes cultivées sur dix ont entendu 

() His. Univ. Marabout, 1963, 1. 1, p. 248. — Panorama des Littér., Éd. id., 1966, 
L. Thoorens, p. 168, 

() Ramsay, Discours sur la Mythologie, Amsterdam, 1728. 
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parler du prophète aryen, elles seraient bien incapables de dire en quoi 
consistait son message et quelle en fut la portée. Zarathoustra ne fut 
pas seulement trahi dès que les sectes de mages adaptèrent ses pré- 
ceptes à leurs propres croyances, il fut très vite oublié au profit de la 
philosophie hellénique, du christianisme, du manichéisme et de l’Islam. 
Outre le silence des Zoroastriens subsistant en Iran et en Inde avant la 
période britannique qui leur donna un nouvel essor, la réforme de 
Zarathoustra porte en elle-même une réserve, due à sa rigueur spiri- 
tuelle et morale, qui fait de l’adhésion à son éthique, davantage un 
engagement à caractère militaire qu’une croyance fidéiste. Par cela, 
le zoroastrisme devait rester la doctrine d’une élite restreinte, comme 
elle ne fut jamais la religion de l’Iran tout entier dans toute son inté- 
grité. La restriction ésotérique que l’on croit tirer d’un chapitre (yasna) 

des Gâthäs (48.3) ne saurait briser l’élan universel de l'éthique zara- 
thoustrienne qui, au-delà du temps et des croyances, parle directement 

et secrètement à la conscience de l’homme. 11 n’en demeure pas moins 

qu’un message aussi pur, pour être distribué à tous, semé à tout vent, 

et avoir ainsi des chances d’être entendu, ne saurait non plus, pas plus 

que les perles de l'Évangile, être jeté aux porcs. Le jugement de 

l’homme, fût-il prêtre, n’est pas assez sûr pour reconnaître les dignes 

héritiers spirituels d’un prophète de telle envergure. Avant Racine, 

le yasna 44.12 hésite et pose la question : « Et ne devrait-on pas à des 

signes certains, reconnaître le cœur des perfides humains (1)? » Le sage 

de l’ancien Iran ne permet aucun sectarisme; tout homme a sa chance 

pourvu qu'il sache reconnaître le chemin lumineux de la pratique 

intelligente des pensées pures, paroles pures et actions pures. Cette 

ouverture, qui s’appuie sur un vecteur axiologique inhérent à la nature 

humaine assoiffée de dépassement, permit un destin ésotérique consi- 

dérable à une religion qui s’est longtemps voulue restrictive. Les 

Zoroastriens, plus ou moins opprimés par l’Islam dès le vu° siècle, 

apprirent à se refermer sur eux-mêmes et, jusqu’à ces derniers temps, 

nul étranger ne pouvait devenir zoroastrien. Les Guèbres d’Iran et 

les Parsis de l’Inde, regroupés autour de cultes presque familiaux, se 

soucièrent peu d’une propagande apologétique. Pourtant l’une des 

religions les plus archaïques du monde dans ses racines indo-iraniennes, 

le zoroastrisme demeure, de celles qui subsistent aujourd’hui, la plus 

atrophiée et la plus ignorée du monde civilisé. Même son lointain 

neveu, le manichéisme, nous fut plus accessible, pour avoir lancé des 

bourgeons jusqu’en notre Occitanie cathare. 


Zarathoustra et les Mages 


Si c’est incontestablement grâce aux chroniqueurs grecs que l'antique 
prophète « des Perses », selon leurs dires, fut connu de la culture gréco- 
latine, ce fut aussi souvent au prix de distorsions graves où « Zoroastre » 


(*) « Des hommes avec qui je converse, lequel est bon, lequel mauvais? Pour- 
quoi ne puis-je reconnaître sa malice à sa démarche? » (trad. Darmesteter). 
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apparaît sous un masque qui le caricaturise souvent. Depuis Empé- 
docle et Platon, le premier passant pour un disciple des mages et le 
second pour une réincarnation de Zoroastre, « le Grand Mage » par 
excellence, apparaissait sur la scène occidentale, tantôt glorifié comme 
l’une des plus grandes lumières du monde, tantôt comme l’ancêtre des 
astrologues ou le père de la magie! Lui qui, précisément, avait rejeté 
maintes pratiques magiques de sorcellerie et de superstitions. Pour- 
tant, derrière les masques de l’histoire, la prédication de Zarathoustra 
lançait discrètement, loin dans le temps et dans l’espace, des harmo- 
niques bénéfiques. Hérodote s’étonna de l’extrême moralité de la 
religion perse, dont nous verrons si, oui ou non, elle reçut cet impact 
moral du Prophète; tandis que dans notre histoire gréco-latine, il 
apparut enveloppé d’une épaisse légende de thaumaturge et d’astro- 
logue. Confusion qui naquit de l’identification du grand Sage avec la 
secte des mages que les Grecs connurent très tôt. Les rapports pré- 
coces entre les Grecs et les mages durent se produire dès que Cyrus eut . 
conquis la Lydie (— 546) et fait de Sardes, la capitale, un centre floris- 
sant de l’Asie Mineure. Dès lors, les mages occidentaux, appelés plus 
tard Maguséens, allumèrent des autels du feu un peu partout et le 
pyrée de Hiérocésarée passait pour avoir été fondé par le grand roi (!). 
Les contacts avec les mages sont attestés dès l’expédition de Xerxès en 
Grèce (— 480), où l’empereur perse arriva en compagnie d’un cortège 
de mages dirigés par l’archimage Ostanès, qui se prétendait déjà héri- 
tier des doctrines de Zarathoustra. Pline l’accuse d’avoir introduit 
en Grèce la rage de sa science astrologique et divinatoire. De son côté, 
Diogène Laërce écrit que Xerxès ayant été l’hôte de Démocrite « lui 
laissa des Chaldéens et des mages comme précepteurs » (2). Dionysios 
de Milet, dans son histoire de la Perse en ionien, parle des mages après 
la mort de Darius (— 516). Xanthos le Lydien écrivit au v® siècle, en 
se préoccupant du fondateur du mazdéisme réformé dans ses Lydiaka. 
La connaissance occidentale des mages et du zoroastrisme, qu’on iden- 
tifia avec leur religion propre, s’effectua par le tracé des guerres 
achéménides, comme cinq siècles plus tard les Mystères de Mithra 
pénétreront dans l’empire romain par des voies analogues ouvertes 
par les guerres partho-séleucides et partho-romaines. 

On pense que c’est Xanthos de Milet qui introduisit le premier le 
nom de Zarathoustra, lequel, dérivé d’une forme altérée de l’iranien 
occidental Zarahustra, en vint finalement à la phonétique de Zoroastre, 
dont la finale a peut-être aussi un rapport avec la synonymie que l’on 
confondait abusivement avec le nom du Prophète et la science astro- 
logique de Chaldée. Ce n’est pas par sympathie spéciale pour le héros 
de Nietzsche que nous avons adopté l’orthographe de son nom, mais 
les découvertes des savants, depuis le xvir1 siècle, nous permettent de 
restaurer l’orthographe phonétique la plus proche du nom du Prophète 
en français (?). Selon Diodore, Ctésias de Cnide (— 400), qui fut méde- 


(1) Les Mages hellénisés, J. Binez et F. CUMONT. Éd. Belles-Lettres, 1938/1973, p. 5. 


() Bidez/Cumont, op. cit., p. 167. 
() On nous fera peut-être remarquer que si l’on écrit Ahura Mazda qui se pro- 
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cin d’Artaxerxès et auteur d’une histoire de la Perse, place Zoroastre 
sur un trône de Bactriane. Si le titre est pure fiction, le lieu pourrait 
s’accorder avec les plus récentes conclusions sur l’origine géographique 
de la prédication du Prophète. Le savant géographe Eudoxe de Cnide 
(1V® av. J.-C.) reconnaissait que la science de Zoroastre reposait sur 
la morale qu’il tirait de son dualisme; sagesse qui, selon lui, aurait 
précédé la sagesse des Égyptiens et remonterait à six mille ans avant 
Platon, datation fantastique qui ne retient plus l’attention des savants. 
L’Alcibiade de Platon dit que les enfants perses apprenaient dès l’âge 
de quatorze ans « la magie de Zoroastre, fils d’Ahura Mazda, c’est- 
à-dire le culte des dieux » ; cette dernière confusion entre le grand dieu 
iranien et le « culte des dieux ». montre combien les Grecs polythéistes 
étaient éloignés du monothéisme perse. Un disciple de Platon, Héra- 
clide du Pont, faisait de Zoroastre un descendant des Atlantes. Aris- 
tote, qui admettait la chronologie des six millénaires, affirmait que 
l'esprit du Prophète resurgissait dans la sagesse platonicienne. Cette 
reconnaissance d’idées zoroastriennes par le Maître de l’Académie, 
comme, plus tard, celle effectuée par Jésus à partir du crypto- 
zoroastrisme, enfantera d’importantes méprises. Avant les Judéo- 
Chrétiens, les Grecs forgent des apocryphes qu’ils prêtent à Zoroastre 
ou font du sage iranien un platonicien, tandis qu’Hiéroclès et Proclus 
le commenteront par Platon (:). Pline mentionne la légende mazdéenne 
qui veut que Zoroastre ait ri le jour de sa naissance (2). Lucien au 
n* siècle après J.-C., Porphyre au mi et Ammien Marcellin au 1v°, 
contribuent à renforcer la légende de Zoroastre l’astrologue babylo- 
nien, qui aurait enseigné Pythagore. Pline, Porphyre et Clément 
d'Alexandrie distinguent toutefois le Perse Zarathoustra et le Mède 
Zaratus; mède parce que les mages originaires de Médie y reçurent 
les enseignements de Zarathoustra venus de l’est iranien, contraire- 
ment à ce qu'ils firent croire lorsqu'ils eurent adopté le Prophète, et 
parce que le magisme se pénétra en Babylonie, dès sa conquête par 
Cyrus (— 539), des sciences astrologiques qui firent leur renommée. 
Du Zarathoustra « perse » et du Zaratus babylonien, complètement 
légendaire, on doit toutefois retenir que dès le vi® siècle avant J.-C., 
la renommée du Prophète s'étendait à tout l’Iran achéménide et jus- 
qu’en Grèce. La légende des deux Zoroastre eut la vie dure puisque 
Fabre d'Olivet, au début du x1x° siècle, parle encore d’un premier et 
d’un second Zoroastre, tandis que Rudolf Steiner, en 1909, affirmait 
que le Zaratus de Chaldée, qui fut le maître de Pythagore, était la 
réincarnation du premier Zorosstre (?). La fable du deuxième Zoroastre 
astrologue et magicien, née sans doute d’un grand mage se revendi- 


nonce « Ahoura Mazda », on doit parcillement écrire Zarathushtra. Soucieux de ne 
pas, de nouveau, compliquer un sujet toujours épineux, nous adoptons la forme sim- 
plifiée et utilisée par de nombreux auteurs. 

(1) Avesta, 1. 1, James Darmesteter, p. IX note 4. 

@) Pline, fr. B. 13 a. 

() Fabre d'Ouiver, Histoire philosophique du genre humain. Rudolf Steiner, 
Évangile de saint Luc, 2° éd., 1952, p. 91. 
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quant de ses doctrines en Babylonie, survécut en parallèle du véritable 
Zarathoustra, depuis Aristoxène au 1v° siècle avant J.-C., et ce, malgré 
la réfutation de l’historien byzantin Agathias le Scolastique, qui dès 
le vi‘ siècle affirmait l’identité des deux Zoroastre (!). On dirait que 
le Prophète fut appelé à un double destin : l’un exotérique, déformé 
et parfois légendaire; l’autre ésotérique, beaucoup plus proche de son 
message, mais cryptique parce que d’une éthique exigeante. C’est ce 
destin prodigieux qu’il importe de retrouver. 


Doctrine des mages et zoroastrisme 


Avant que les Perses et les Mèdes ne s’unissent pour former le grand 
empire achéménide, à partir de deux clans aryens installés avant le 
ix° siècle sur le plateau iranien, l’empire mède (— 845/— 555), dont le 
dernier souverain fut Astyage (— 584/— 555), le vaincu de Cyrus le 
Grand, comptait à Ecbatane une cour fastueuse où les mages tenaient 
déjà une place privilégiée. Formée à l’origine d’une des six tribus 
mèdes, la caste des mages possédait des attributions politiques et reli- 
gieuses héréditaires. Ils se disaient descendants de Manus, l’Adam des 
légendes indo-iraniennes antérieures à Zarathoustra. Compte tenu 
que les idées réformatrices du Prophète, effectuées dans l’ancien maz- 
déisme, pénétrèrent en Iran intérieur, d'est en ouest, les Grecs n’en 
reçurent que des échos filtrés par les mages de Médie, de Lydie et 
d'Ionie, la patrie d'Hérodote. Un fait essentiel caractérise la différence 
préalable à la rencontre médo-perse, après laquelle l’art mède pénétra 
en Perse et les idées religieuses commencèrent de se mêler : en Perse, 
Ariaramme l’Achéménide (vers — 640/— 590), l’un des ancêtres de . 
Cyrus qui réunira les deux royaumes en — 555, affirmait déjà : « Ce 
pays des Perses que je possède, pourvu de beaux chevaux et d'hommes 
bons, c'est le grand dieu Ahüramazda qui me l’a donné. Ÿe suis le 
roi de ce pays (?). » Une si antique affirmation monothéiste dans le 
dieu suprême du panthéon mazdéen, qui semble déjà une revendi- 
cation zoroastrienne aux côtés d’un éloge moral du peuple, à une 
époque où les souverains ne se préoccupaient (comme tant d’autres 
après eux) que d’avoir des sujets soumis, se révèle, en tout cas, 
totalement différente des doctrines des mages qui, même postérieu- 
rement à la fusion perse, afficheront un dualisme strict où le dieu 
Ahura Mazda se voit dominé par Zervän, le Temps divinisé, et direc- 
tement opposé à Akra Mainyu; contrariant donc, à la fois, le mono- 
théisme perse et celui de Zarathoustra, auxquels les mages opposent 
un dualisme radical dont on attribuera la paternité au Prophète. 
Tout en se ralliant, dans une certaine mesure et à une date difficile 
à déterminer, à la réforme de Zarathoustra, les mages continuèrent 


(!) Binez-CUMONT, op. cit., p. 38. 
(@) Tableue en or découverte à Hamadan en signes cunéiformes et vieux-perse. 
Cf. E. HErRzFELD, Archaeologische Mitteilungen aus Iran, Berlin, 1929, II, p. 1135., 


et IV, p. 125 5. 
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dé professer des doctrines zervanites : « Une cosmologie mazdéenne 
non réformée, subordonnée au principe du Temps divinisé; le tout 
harmonisé secondairement avec la réforme de Zarathustra. Tel paraît 
avoir été le contenu du magisme », observe E. Benveniste (1). D’autres 
caractères spécifiquement magiques furent susceptibles d’altérer la 
doctrine du prophète de l’Iran oriental, en milieu mède. Tandis que 
leurs croyances se retrouveront, ajoutées au zoroastrisme ultérieur, 
jusque chez les Parthes et les Sassanides, aucune trace ne s’en relève 
dans les Gâthâs originaux. Ces points de contradictions entre la foi 
zarathoustrienne et celle des mages — que ne distinguèrent ni les Grecs 
ni les Judéo-Chrétiens — furent mis en relief par G. Widengren dans 
ses Religions de l’Iran (?). Ce sont : l’interprétation des rêves, prisée 
à la cour achéménide après avoir été à l’honneur auprès des souve- 
rains mèdes; la présence du dieu indo-iranien Mithra qui, relégué 
par Zarathoustra au rang inférieur des génies du panthéon aryen, 
comme présidant à des pratiques orgiaques et sanguinaires, se retrouve 
associé avec Ahura Mazda et médiateur avec Ahra Mainyu (pehlevi 
Ahriman); la présence de l’instrument liturgique, le barsom, faisceau 
de menues branches, dont le nombre varie selon la liturgie, et qu’on 
retrouvera dans la tradition zoroastrienne postérieure, alors que 
Zarathoustra n’en parlait pas dans son culte tout idéalisé. Il s’agit 
d’un accessoire naturel hérité des anciens Aryens, voire des Scythes 
de l’État voisin d'Ourartou, alliés aux Mèdes contre les Assyriens. Les 
rites divinatoires pratiqués avec des baguettes de saule par les Scythes 
à l’époque d’Hérodote semblent bien avoir une origine commune (). 
Ensuite vient le culte aryen du feu, pratiqué dans tout l’Iran et par 
les mages, de manière constante; rite que Zarathoustra ne retint que 
comme symbole de la lumière, de la puissance et de la pureté transfi- 
gurante d’Ahura Mazda. Une pratique est-iranienne, qui semble 
propre aux steppes de l’Asie centrale, de l'exposition des cadavres aux 
oiseaux de proies et aux chiens en un lieu désertique, et, plus tard, 
sur des tours cylindriques, dites « tours du silence », pour éviter les 
crocs du chien ami de l’homme, s’introduit aussi en Médie et en Perse 
où l’on enterrait auparavant les morts. Enfin, deux coutumes stigma- 
tisées par le Prophète s'avèrent suivies par les mages et le mazdéisme 
non réformé : les libations de kaoma, l'équivalent iranien du soma 
védique, et surtout une pratique dont la condamnation constitue une 
des assises de son système : les sacrifices d'animaux. Ces rites san- 
glants et propitiatoires des peuplades aryennes, alternés parfois avec 
des sacrifices humains chez les Scythes, se retrouvent chez les mages, 
malgré la réforme zoroastrienne, comme le judaïsme poursuivra ses 
sacrifices du Temple, malgré Isaïe et Amos, et après Jésus et saint 
Paul. Tandis que des chevaux blancs, dons insignes, étaient sacrifiés 
à Ahura Mazda ou à Mithra, des animaux nuisibles, comme le loup, 
étaient égorgés en honneur d’Ahriman, responsable de la mauvaise 
(*) Les Mages dans l'Ancien Iran, Paris, 1938, pp. 24, 25. 


() Payot, 1968, chap. IV. 
() Hérodote 1V.67. 
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création. Toutefois, peu à peu, Mithra monopolisera davantage les 
holocaustes, particulièrement du taureau, jusque dans l'empire 
romain. Le dualisme cosmologique des mages se reflétait dans la divi- 
sion entre animaux bons et animaux malfaisants : Hérodote remarque 
même : # Les Mages tuent de leurs propres maïns toutes sortes d’ani- 
maux... et ils font de ce geste une action d'éclat (1). » Procédés émi- 
nemment barbares aux yeux du respect de la vie enseigné par Zara- 
thoustra. Enfin, les mariages consanguins à l’honneur dans la caste 
des mages, et qui se retrouveront à un degré moindre (entre cousins 
germains) dans l'Iran préislamique, ne découlèrent jamais d’une 
prescription de Zarathoustra qui se maria même en dehors de son 
clan des Spitamides. 

Dès la formation de l'empire achéménide, il devient difficile de 
dire si telle ou telle coutume était plus ou moins pratiquée par des 
sectes de mages dont l'éloignement du centre sacerdotal d’Ecbatane/ 
Hamadan en Médie, engendra un syncrétisme, heureux pour la dif- 
fusion des connaissances religieuses, mais regrettable pour le main- 
tien de la pureté originelle des idées. Officiellement, le point extrême 
de l’avance occidentale du zoroastrisme se fixa dans la ville de Ragha, 
près de l’actuelle Téhéran, à quelque trois cents kilomètres à l’est de 
la ville sainte des mages. Cela signifie que la communauté zoroas- 
trienne organisée arrêta là son expansion officielle après — 555, semble- 
t-il, de peur de heurter de front un clergé installé depuis des siècles en 
Médie; mais ne prouve aucunement la fin de la diffusion pratique 
du message zarathoustrien, en Iran et au-delà. Même si l’esprit mis- 
sionnaire du zoroastrisme reste incomparable avec celui du christia- 
nisme, On imagine mal comment les adeptes d’un prophète dont le 
renom s’étendait jusqu’en Babylonie et en Grèce, seraient restés 
complètement indifférents à cet accueil. Seulement, la réputation des 
mages les devançant partout, leur action ne pouvait qu'être plus dis- 
crète, comme l'exigence de leur belle doctrine ne leur permettait pas 
de la distribuer à tous. Par contre, rien dans le syncrétisme d’un 
empire heureux de sauvegarder l’originalité des peuples le composant, 
ne permet de croire que les mages se seraient opposés à l’expansion 
ésotérique d’une religion qu’ils adoptèrent partiellement, en raison 
d’un crédit moral qui les subjugua très tôt, au point qu’ils portèrent 
le nom du Prophète au-delà de l'empire, dès l’époque de Xerxès. Si 
Zarathoustra et le zoroastrisme n'avaient une renommée bien établie 
au-delà de l’Iran oriental, on ne voit pas pourquoi les mages de Médie 
se seraient emparés du nom du Prophète, pour le mettre en tête de 
leurs doctrines et pour en porter la gloire partout où ils établissaient 
des colonies. Ils ne le firent que par jalousie d’une religion concur- 
rente qui risquait fort de s'étendre sans leur influence. Toutefois, le 
caractère hautement moral et spirituel du zoroastrisme ne pouvait 
s’accorder d’une propagande magique qui séduira par l’aspect spec- 
taculaire de ses sciences astrologiques et thaumaturgiques. En 


(1) Hérodote 1.140, 
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revanche, en parallèle de l’expansion discrète d’idées zoroastriennes, 
des mages de la classe supérieure de leur caste admirent des principes 
de morale zoroastrienne et les diffusèrent de manière initiatique. La 
diffusion ésotérique du zoroastrisme s’apparente davantage à celle de 
la Gnose qui, discrète, s’infiltre sans laisser de traces apparentes, 
archéologiques ou ecclésiales. C’est ainsi qu’à moins de circonvenir 
géographiquement une secte gnostique, comme le fit l’Église romaine 
avec les Cathares, le christianisme ne comprit jamais l'expansion de 
gnoses qui ne recherchaient pas les moyens temporels de s’affirmer. 
Or, nulle autorité religieuse en Iran avant la dogmatisation sassanide 
ne se dressa jamais en censeur des autres croyances. Et l’histoire de ce 
carrefour spirituel de l'humanité démontre au contraire que les reli- 
gions iraniennes influencèrent leurs sœurs extérieures, quand elles ne 
transformèrent pas sur place une religion, aussi structurée que le 
judaïsme, aussi insaisissable que le bouddhisme, aussi puissante que 
l’Islam dont l’unité fut brisée en deux au contact de l’Iran pourtant 
vaincu des Sassanides. 

Certains philologues remarquent que lorsque les mages adoptèrent 
l’araméen, langue internationale de l’empire perse, et plus particuliè- 
rement utilisée par les Maguséens proches des régions sémites, ils 
devinrent incapables de lire les textes sacrés mazdéens rédigés en 
langue avestique ou en zend (!). D’une part, on doit remarquer que la 
perte du sens littéraire d’une langue religieuse garantit souvent la 
transmission fidèle d’un texte sacré auquel on se trouve incapable 
d’apporter des interpolations, comme son caractère de langue morte 
lui confère un respect mythologique. Les exemples ne manquent pas 
dans l’histoire des religions et c’est grâce à la conservation en aves- 
tique des Gâthâs de Zarathoustra, qu’on a pu en reconnaître l’ar- 
chaïsme et l’authenticité. D'autre part, si l’observation des philo- 
logues concerne plus particulièrement les mages occidentaux, soumis 
dès l’époque séleucide à l’influence grecque, on ne doit pas oublier que : 
« dès l’époque achéménide, comme le constate G. Widengren, la litté- 
rature grecque atteste une connaissance courante du vocabulaire et 
des expressions iraniennes (2) ». S’il est vraisemblable qu'avant les 
compilations en forme de « bibles » des traditions avestiques, sous les 
Parthes et les Sassanides, les Maguséens s’appuyaient davantage sur 
la tradition orale et sur des eucologes (livres de prières) reflétant plus 
ou moins fidèlement des passages de textes sacrés mazdéo-zoroastriens, 
on a trop négligé le facteur de fidélité, ancestralement attachée à 
l'épopée aryenne et avestique, dans toute la tradition iranienne et 
jusqu'’aussi tardivement que dans la littérature pehlevie et dans les 
poèmes chevaleresques de Firdousi. Sur ce point, l’exaltation épique 
de l’âme iranienne au cours des âges rejoint étroitement l’enthou- 
siasme de l'Inde devant l'épopée védique et le Ramayana. Poursui- 
vant ses conclusions sur l'influence de l’Iran pré-islamique sur les 


(*) Bipez-CUMONT, op. cit., pp. vu, 35, 89, note 4. 
(2) Op. cit., p. 394. 
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religions du Proche-Orient et sur les communautés mystiques, 
G. Widengren poursuit : # Si l’on jette un regard d'ensemble sur 
l'histoire du judaïsme, du christianisme et de l'Islam... on voit avec 
évidence que, depuis les Achéménides, la religion iranienne a exercé, 
sur la vie religieuse de tout l'Orient, une influence durable et déci- 
sive. » Cependant, ainsi que nous l’avons dit plus haut, cette influence 
ne fut pas la conséquence d’une action missionnaire zoroastrienne 
comparable à celle du christianisme. Cet ascendant de l’Iran, conclut 
ce savant : “se fit sentir parce que ses échanges culturels étaient 
intenses, et que, sa religion possédant une énergie intrinsèque, les 
valeurs principales en furent peu à peu connues et plus ou moins par- 
faitement assimilées (\) ». 

Parallèlement, on a trop méconnu le rôle considérable de véhicule 
des langues iraniennes. Tandis que l’introduction de mots grecs ou 
sémitiques dans les langues de l’Iran reste très infime, /e nombre de 
mots et de racines d’origine iranienne en araméen et en syriaque 
s'avère considérable (?). En hébreu, à côté de schémas théologiques 
transposés de Mésopotamie et d’Iran (pays dont la fusion fut rorale dans 
l'empire achéménide), vont se retrouver des mots perso-mèdes, tels 
quels. Ex. : paradis, de pairi-daeza; asmodée, de aeshkma-daeva. Enfin 
et surtout, en minimisant l'influence zoroastrienne au travers des 
structures religieuses et sociales de l’Iran intérieur (de l’Euphrate au 
Séistan) et de l’Iran extérieur (de l’Oxus et de l’Indus à la Méditer- 
ranée), on n’explique pas comment des thèmes proprement avestiques 
ou des accents purement gâthiques, purent si profondément laisser 
leur empreinte sur la philosophie hellénique, sur le crypto-judaïsme, 
sur le bouddhisme du Grand Véhicule, sur l’idéologie royale parthe 
hellénisée. 

Durant son long séjour dans l’empire achéménide, en Médie dès 
l’époque de Sargon (— 721) et plus particulièrement après la libéra- 
tion des colonies hébraïques de Babylonie (— 539), le judaïsme fut si 
profondément marqué par la protection durable qu’il reçut du protec- 
torat perse que, non seulement Cyrus devint dans la Bible le Messie 
politique inspiré par Yahvé, mais que l’œuvre post-exilique des scribes, 
elle-même, s'imprégna sur deux niveaux de concepts théologiques 
mazdéo-zoroastriens, jusqu’au crypto-judaïsme nettement zoroastria- 
nisé, qui enfanta l’essénisme et le christianisme. Zarathoustra même 
sera peu à peu intégré à la tradition judéo-chrétienne et se trouvera 
identifié à Ézéchiel ou à Balaam. L'auteur des Clémentines identifie 
Zoroastre à Nemrod le roi fabuleux de Chaldée et lui fait choir le feu 
du ciel sur la tête, Le Sage de l’ancien Iran fut ainsi affublé d’identités 
aussi multiples que grotesques. Intérêt qui montre au moins de quelle 
dimension fut l’ombre du Prophète, pour être ainsi incorporé à tant 
de légendes et de traditions pressées de s’attacher un peu de son lustre 


ineffaçable. 


() Op. cir., p. 393. 
() Cf. Schacder; Driver; Widengren. 
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Ne pouvant s’éliminer de l’histoire des hommes, hantés par sa 
légende, Zarathoustra/Zoroastre resurgira régulièrement, père de l’as- 
trologie, de la magie, voire de la nécromancie. Une fois que l’essentiel 
de son éthique véritable fut ésotériquement assimilé par de puissants 
concepts philosophiques et religieux, il semble que l’âme de ce héros de 
l'humanité se désintéressa complètement du sort de sa légende. Depuis 
le grand Origène jusqu’au mystérieux Gémiste Pléthon, Érasme, Mon- 
taigne, puis Shelley, Hegel et Goethe, le Prophète iranien ne mérita 
rarement un autre sort que celui du personnage fabuleux, voire mytho- 
logique. Pour finir, Rameau en fit le héros chantant d’un Opéra (1749) 
et, après Ainsi parlait Zarathoustra de Friedrich Nietzsche, le compo- 
siteur Richard Strauss s’en inspira pour une symphonie. 

Après les masques dont on avait couvert le visage de Zarathoustra, il 
fallut le génie de Nietzsche pour ressentir le personnage authentique- 
ment rationnel et sain qui se cachait derrière eux. On peut bien par- 
donner au héros du philosophe de la mort d’un Dieu-trop-humain, 
d’être athée, après plus de deux millénaires de mythes et de dissec- 
tions opérées sur le visage du Surhomme, dont la volonté transfigu- 
rante apparaît bien d’une dimension éthique qui flétrit les sarcasmes. 


De quand dater la vie du Prophète? 


Plus un personnage se trouve reculé dans les temps immémoriaux, 
plus il s’auréole de légendes. Pourtant, avant Krishna, Bouddha et 
Confucius, Zoroastre fut connu de l'Occident. Les Grecs, nous l’avons 
vu, dataient l'existence du Prophète quelque 6000 ans avant les 
guerres médiques, chiffre qui tient plus de la mythologie que de l’his- 
toire et basé, semble-t-il, sur une tradition des mages plaçant Zara- 
thoustra au début d’une année cosmique, période à laquelle le Bun- 
dahishn, le livre de la genèse mazdéenne, attribue un temps de six 
millénaires. Plutarque, dans son traité « De Iside et Osiride », fait 
remonter le dualisme à Zoroastris le Mage, en situant sa vie 5000 ans 
avant la guerre de Troie (!). La fabuleuse datation grecque et latine 
de Zoroastre n’est plus retenue aujourd’hui, comme d’ailleurs la 
localisation de sa naissance en Iran occidental. Cette chronologie 
était due au fait que la paternité donnée à Zoroastre sur les spécula- 
tions chaldéennes ne pouvait le faire naître après ces considérations 
astronomiques, de même que des auteurs modernes plaçaient la rédac- 
tion du Rig-Véda, 4 ou 6000 ans avant notre ère (2). Les mages 
purent aussi, sciemment, reculer l'existence du Prophète lorsqu'ils 
l’adoptèrent, comme ils s’attribuèrent sa patrie de naissance en Médie. 
Plus raisonnablement, l’historien babylonien Bérose (— 320) situait 
sa vie 2000 ans avant notre ère, tandis qu’une variante de la traduc- 


(*) La guerre de Troie ayant eu lieu vers — 1200/— 1180, selon la datation des 
neuf villes superposées de Troie, dont la sixième serait bien d'époque mycénienne 
correspondant avec l’arrivée des Doriens en Grèce. 

@) G. DuméziL, Naissance d'Archanges, Gallimard, 1945, p. 23. 
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tion de Diogène Laërce le rapprochait à six siècles avant l'expédition 
de Xerxès, soit vers — 1082, et qu’une tradition musulmane le voyait 
contemporain de Moïse (— 1400/— 1300)(1). Les thèses modernes, 
loin d’atteindre à l’authenticité de l’existence de Zarathoustra, lui 
ont restitué une chronologie plus vraisemblable, en tenant compte de 
la philologie de la langue des Gâthâs et des études comparatives indo- 
aryennes et proto-iraniennes. On retient maintenant, en général, une 
époque très antérieure aux premiers souverains achéménides, entre le 
x° et le vint siècle avant Jésus-Christ. Nous verrons pourquoi les dates 
quelque peu arbitraires de — 660/— 583 ou encore de — 628/— 551, 
nous paraissent, par contre, avec d’autres auteurs, mais pour d’autres 
raisons, exagérer cette fois-ci dans l’autre sens (2). Le vin-vrie siècle, 
comme dates extrêmes, nous semble la chronologie la plus proche 
admissible. 


(1) G. RAWLINSON, Five Great Monarchies of the Ancient Eastern World, 1887, 
t. I, p. 323. — Bipez et CUMONT, op. cit., p. 7. — H. CoRBin, Trilogie Ismaélicnne, 
p. 12, note 13. 

(2) Sclon la formule différemment interprétée de « 258 ans avant Alexandre ». 
Cf. Henning; Duchesne-Guillemin et M. Molé, op. cit., p. 531. Selon Widengren : 
« 1000-600 av. J.-C. », cf. op. cit., p. 80, avec Geiger; Henning; Barr. 


CHAPITRE I 
LA DÉCOUVERTE DE ZARATHOUSTRA ET L’AVESTA 


En raison de l’obscurantisme latin, ce fut grâce aux lumières intel- 
lectuelles arabes et juives que l'Occident découvrit la grandeur d’un 
passé que l’orgueil de la Grèce classique revendiquait pour elle seule, 
occultant l'influence considérable que la civilisation avait reçue de la 
Perse antique, ennemie « barbare » d'Athènes et de Rome. Ce qu’un 
auteur a appelé « la grande clarté du Moyen Age » (!) nous vint par le 
canal de l’Espagne musulmane, en des traités rédigés dans la langue 
du Coran et traduits en latin, dans les domaines aussi variés que l’art, 
la poésie, la philosophie (Aven Roshd, Averroës et Ibn Sinâ, Avicenne, 
parmi les plus connus), la médecine avec Maïmonide, parmi tant 
d’autres (université de Montpellier, dynastie des Alareth et des 
Tibon); ainsi que par la pénétration en Europe de la brillante culture 
byzantine, longtemps méprisée de l'Occident latin depuis le schisme 
des églises grecque et latine. Le sac de Constantinople de 1204 fit 
comprendre aux Chrétiens grecs que les Latins « aimaient mieux deve- 
nir cannibales que de renoncer à leur vœu de pèlerinage (2) » et que la 
reprise du tombeau du Christ des mains des Turcs justifiait le mépris 
de toute vertu œcuménique, même limitée aux Chrétiens. Les Chrétiens 
grecs qui avaient toléré la construction d’une mosquée à Byzance, dès 
1049, « ne comprenaient pas le rôle militaire joué par le clergé en 
Occident, rôle que la croisade mettra en lumière (?) ». C'est ainsi 
qu’une Renaissance, longtemps attendue, n’était en fait que /a naïs- 
sance de l’Europe barbare à un passé gréco-aryen prestigieux, révélé 
par ses ennemis de Byzance, du Caire et de Cordoue : Grecs, Musul- 
mans, Juifs. La Renaissance connut enfin ce que Bagdad et Cordoue 
avaient reçu depuis cinq siècles de Byzance et de l'extraordinaire 
culture irano-musulmane (*). Les Florentins exaltèrent dès le xv° siècle 


(‘) G. Cohen. Éd. Gallimard, 1945. 

(?) Histoire des croisades, P. Rousset. Éd. Payot, 1957, p. 101. Cf. Chalandon. 

() P. Rousset, op. cit., p. 32; cf. Lemerle. 

(*) 11 serait temps qu'on accorde autant d'intérêt à cette culture qu’on le fait tra- 
ditionnellement pour la culture gréco-romaine. Un ouvrage remarquable sur ce point, 
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l'héritage artistique et culturel qu'ils accueillaient de l’empire byzan- 
tin et, au-delà, de l’empire des Parthes Arsacides et des Sassanides (!). 
La Renaissance engendra une curiosité intense pour l’Antiquité clas- 
sique et pour les cultures orientales. La venue à Florence en 1439 
d'un personnage énigmatique fut sans doute pour beaucoup dans 
l'intérêt que « Zoroastre » suscitera peu à peu en Occident. 

Malgré le schisme du Filioque, les empereurs de Byzance, pressés 
par le péril croissant de l'Islam turc contre l’avant-poste de la chré- 
tienté, ne cessaient de lancer des appels à l’union de tous les Chrétiens. 
Depuis 1422, Jean VIII Paléologue proposait à Rome de résoudre le 
schisme, afin d’armer une croisade universelle contre l’ennemi 
commun de la foi. Entamé à Bâle pour aborder aussi la réforme de 
l'Église, le concile, prétendu œcuménique malgré l’absence des Orien- 
taux, fut transféré, par la crise qui opposait les conciliaires et 
Eugène IV, à Ferrare, où arrivèrent les Byzantins. Parmi les person- 
nages importants, débarqués à Venise un an plus tôt, et qui ouvrirent 
la seconde session du concile à Florence, en février 1439 (en un cor- 
tège illustré par la fresque de Benozzo Gozzoli dans la chapelle des 
Médicis), se trouvait aux côtés du Basileus, un conseiller éminent, du 
nom de Georges Gémiste (env. 1360-1452), dit Pléthon, par amour de 
Platon (2). Prévenu très tôt contre le christianisme, comme jadis l’em- 
pcreur Julien, ce philosophe-mystique, disciple d’un érudit juif élève 
d’Averroës, rechercha très tôt, étudia et commenta les Oracles chal- 
daïques et les textes des mages attribués à Zoroastre (*). Unissant le 
génie grec et le génie de l'Orient antique, Pléthon rêvait de jeter les 
bases d’une religion universelle au-delà du judaïsme, de l’Islam et du 
christianisme. Pour ce, il oppose les valeurs morales authentiques du 
« paganisme » et des sages de l’Antiquité, aux soi-disant révélations 
religieuses, en s'appuyant sur la pure tradition néoplatonicienne qui, 
au-delà de Proclus, Platon et Pythagore, remonte à Zoroastre lui- 
même. Parmi ses œuvres, son ouvrage rénovateur sur Les Lois de 
Platon, dont il ne reste que des fragments, fut brûlé après sa mort par 
le patriarche Gennadios qui avait toujours regardé le philosophe de 
Sparte et ses amis comme formant une secte hérétique (*). Les vues 
universalistes et le mépris de Gémiste Pléthon pour les dogmes avaient 


Les très riches heures de la civilisation arabe, Éd. Cujas, de J. WoLr et P. HEIM 
(préface de Benoist-Méchin). Citons en résumé cette phrase de R. Queneau : « Trois 
siècles après l'hégire, les Arabes ont assimilé, classifié, amélioré, transmis au monde 
chrétien d'Occident, tout barbare encore après dix siècles d'Évangile, le meilleur de 
la science et de la pensée païennes : de quoi permettre saint Thomas... » Hist. des 
Littératures, Encycl. de la Pléiade. Toujours et partout l'obscurantisme idéologique 
dresse des muruilles contre le progrès et l'intelligence. 

(1) R. GHIRSHMAN, Parthes et Sassanides, in L'Univers des formes, Gallimard, 1962. 

() M. DE GANDILLAC, La philosophie de la « Renaissance », in Histoire de la 
Philosophie (Enc. Pléiade), 1973, 1. Il, p. 35. 

() Binrz-CuMoNT, op. cit., t. 1, chap. IX. Cf. Oracula magica Zoroastris cum 
ir Plethonis, Paris, 1599; PLÉTHON, Traité des Lois, éd. C. Alexandre, Paris, 

KSK, etc. 

(*) GanDiILLAC, op. cit., p. 36. 
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pourtant profondément influencé son disciple Bessarion, archevêque 
de Nicée, dont le rôle conciliateur fut déterminant pour noyer en une 
formule vague l’accord de principe des Orientaux sur la primauté du 
Pape, toujours discutée (1). Décidé à ratifier des concessions théolo- 
giques pour obtenir l’appui militaire des princes latins, Jean Paléo- 
logue signa l’Édit d'Union le 6 juillet 1439 et Eugène IV lança des 
appels à toute l’Europe. Préoccupés par leurs guerres intestines, les 
princes n’envoyèrent que des secours insuffisants et, malgré une pre- 
mière victoire les croisés durent céder devant les Turcs à Varna en 
1444 (2). Pléthon, de même que l’empereur, n’avait approuvé les déci- 
sions de Florence que par politique. Malgré une adversité à peine 
voilée contre l’Église, il fut d'accord avec les évêques orientaux pour 
dénoncer une stratégie conciliaire qui n’avait même pas eu l’avantage 
de sauver Byzance. Un an après sa mort, Mahomet II s’emparait de 
Constantinople (29 mai 1453). Par ses amitiés avec Cosme de Médicis, 
Bruni et Filelfe; par l’aide du cardinal Césarini (qui fut tué dans la 
déroute de Varna); par ses disciples Bessarion, Argyropoulos et Manuel 
Chrysoloras, sa doctrine fut la source du platonisme (Académie pla- 
tonicienne de Florence), et de l’humanisme de la Renaissance (?). De 
Gémiste Pléthon, son disciple Bessarion écrira, curieusement sous la 
plume d’un prélat oriental devenu cardinal romain, qu'il fut la réin- 
carnation de Platon, qui, on le sait, passait déjà dans l’Académie pour 
être celle de Zoroastre ({). 


La recherche de l’Avesta 


Il convient de rendre hommage aux pionniers de l’orientalisme qui, 
sous l'enthousiasme de la Renaissance, permirent, par leurs 
recherches, une meilleure connaissance des textes persans et de Zara- 
thoustra que selon les informations laissées par les auteurs grecs et 
latins. Dès 1590, un Français, Barnabé Brisson, réunit tout ce que les 
anciens textes classiques fournissaient comme renseignements pré- 
cieux sur la religion des anciens Perses. Au xvii* siècle, des voyageurs 
ramènent enfin, de Perse et de l'Inde, des sources nouvelles puisées 
directement chez les Guèbres et les Parsis : Henry Lord publie en 
1630, The Religion of the Parsees; Gabriel de Chinon, en 1671, une 
Relation nouvelle du Levant; Raphael du Mans, en 1660, un Estat 
de la Perse; J.F. Gemelli, en 1698, À voyage round the World; Jean 


() J.-M.-A. SALLES-DABADIE, Les conciles œcuméniques dans l'Histoire, U.G.E., 
Paris, 1963, p. 287. " k - 

() Réitérant ainsi la défection de la chrétienté à Saint-Jean d'Acre (1291), là pour 
abandonner aux Musulmans une chevalerie désormais génante et devenue suspecte 
par ses amitiés schismatiques et gnostiques; ici par désintéressement envers une 
Byzance et un Orient qui n'offraient plus les avantages économiques de la croisade, 

(2) GANDILLAC, op. cit, 1. Il, pp. 35 s.; Basile TATAXIS, op. cit., 1. I, pp. 1002- 
1004. 


(*) Idem, op. cit, p. 35. Cf. trad. Masai, d’après L. MOHLER, Aus Bessarions 
Gelchrtenkreis, Paderborn, 1942, pp. 468, 469. 
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Chardin, enfin, en 1711, son célèbre Voyage en Perse et aux Indes 
orientales. Parallèlement, à Oxford, paraissaient les études de l’Orien- 
taliste anglais Thomas Hyde, qui suscitèrent un nouvel intérêt pour la 
quête d'informations recueillies sur place, en Inde auprès des Parsis 
de Surate et de Bombay. Enfin, en 1771, le Français Jacques Anquetil 
du Perron (plus tard Anquetil Duperron) publiait son Zend-Avesta, 
après un mémoire sur l’authenticité de l’Avesta donné par le Journal 
des Savants, qui comparait, pour la première fois, les données de Plu- 
tarque sur les mages et celles des textes zends ramenés par lui de 
Surate(!). Son ouvrage, en trois volumes, relevant l’antique célébrité 
de Zoroastre, contenait une Vie de Zoroastre, et des traductions de 
manuscrits zends et pehlevis, dont le Vendidad (lois religieuses et 
dogmes parsis) et le Bundahishn (livre de la genèse mazdéo-zoroas- 
trienne), appuyés de nombreux commentaires (2). Si les philologues se 
jetèrent sur les textes orientaux avec une passion légitime, les commu- 
nications d’Anquetil Duperron déclenchèrent un véritable tollé dans 
les milieux catholiques; réaction en partie concertée pour discréditer 
une religion antique dont la connaissance portait ombrage au chris- 
tianisme. 

Un disciple anglais de Voltaire, William Jones, entama une méchante 
polémique contre le savant français. Mais, en dépit des critiques, la 
route était désormais tracée, et une nouvelle voie s’ouvrait vers la 
connaissance objective d’une religion jusqu'alors pratiquement igno- 
rée de la chrétienté latine. Dès 1825, le spécialiste des langues 
aryennes, Eugène Burnouf, grâce à sa connaissance du sanscrit, entre- 
prit une nouvelle méthode de traduction et de critique des textes 
avestiques et zends. Enfin, le déchiffrement des inscriptions royales 
achéménides par Burnouf, Lassen et Rawlinson, rédigées en carac- 
tères cunéiformes et en vieux-perse ou vieil-iranien occidental, per- 
mit de pulvériser les derniers doutes sur l’authenticité de l’Avesta, en 


(*) On sait depuis que le mot zend est impropre pour désigner l’Avesta. Zend ou 
zand appartient au dialecte parthe du nord-ouest de l'Iran, alors que la langue 
avestique utilisée par Zarathoustra dans ses Gâthâs est du vieil-iranien oriental, 
Cf. Nyberg et Widengren. 

() En bref, l'Avesta se compose de : la partie la plus archaïque, les Gâthâ(s) ou 
hymnes chantés de Z.; d'anciens yashts (cantiques), langue parente et aussi archaïque 
que celle des Gäthäs, qui sont les yashts 5, 8, 10, 13, 14, 15, 17 (Wikander) et 19. 
Puis les livres de rédactions postérieures mais contenant parfois d'anciennes traditions, 
parmi lesquels : le Vendidad (Vidèvdät), collection de mythes, règles et dogmes avec 
des légendes et des « lois contre les démons » — le Bundahishn, manuel de cosmologie, 
livre de la genèse mazdéo-zoroasirienne — le Dénkart, ou « œuvre de la religion », 
analyse de l'Avesta dont les parties (nasks avestiques) perdues; peut-être le plus 
important des commentaires — les Riväyars, de contenu très varié sur la mythologie, 
la cosmologie, l'eschatologie — le Vispered, petit recueil ancien de lois liturgiques. 
Enfin, d'autres livres et commentaires surtout d'époque pehlevie, et des gestes (comme 
le Shah Nämeh de Firdousi) également importants pour l'esprit et les traditions 
qu'elles reflètent. Cf. WiDENGREN, op. cit, et M. MoLé, Culte, Mythe et Cosmologie 
dans l'Iran ancien, in Annales du Musée Guimet, P.U.F., 1963. Ne faisant pas œuvre 
technique de philologie, nous ne nous étendrons pas davantage sur cet aspect 
complexe de la littérature avestique analysée ailleurs par les spécialistes. 
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raison de la parenté iranienne établie entre la langue archéologique 
achéménide avec le pehlevi (moyen-iranien occidental) des textes 
sassanides, et la langue archaïque des Gâthâs, proche du vieux sans- 
crit et de l’ancien afghan. Enfin, le grand orientaliste James 
Darmesteter entreprit une traduction complète des textes mazdéo- 
zoroastriens entre 1877 et 1888, publiée à Paris en 1892-1893. 
Quoique, lors de sa réédition en 1960 (1), E. Benveniste ait remarqué 
que l’analyse critique de Darmesteter est parfois moins sûre que des 
traductions plus récentes (mais plus fragmentaires), l’éminent savant 
soulignait néanmoins que l’œuvre de Darmesteter restait sans égale 
dans son intégralité et dans ses commentaires. Il reste encore très dom- 
mageable que les Iranologues ne se soient mis d’accord sur une traduc- 
tion synoptique et que des variantes importantes entre les traductions 
rendent l'intelligence des Gâthâs souvent obscure. Remarquons que 
les traductions également scientifiques de la Bible relèvent aussi d’im- 
portantes différences, mais le consensus général s'accorde dans les 
grandes lignes. Avec les traductions de Darmesteter (dont on ne peut 
négliger l’œuvre panoramique considérable), nous nous baserons sur 
les traductions de Bartholomae, J. Duchesne-Guillemin (qui présente 
le grand intérêt d’être en français), de Lommel (pour les yashts), de 
M. Molé, sur l’œuvre récente de H. Humbach, enfin sur les travaux les 
plus autorisés et, soucieux de sauver l'esprit sur la lettre qui tue, éga- 
lement sur le remarquable essai d’interprétation des Gâthäs de l’éru- 
dit iranien Amir Mehdi Badi‘(2). Nous rendons hommage à l’aide 
considérable apportée dans les traductions d’allemand en français, 
par Monsieur Jacques Roos, professeur à l’Université de Strasbourg. 
En fait, le reproche formulé envers Darmesteter, valable quant 
au fond, mais non à la forme, repose sur le fait qu’il crut trouver 
une influence platonicienne sur le zoroastrisme, opérée au moment 
de la recollection des textes avestiques par les clergés parthe et sassa- 
nide. Conditionné par l’histoire de la Gnose et de la Kabbale qui, aux 
premiers siècles de notre ère, empruntèrent de nombreux éléments au 
néoplatonisme, Darmesteter inversa les influences et pensa que le 
platonisme, « nœud d'alliance de l’Orient et de la Grèce », marqua le 
zoroastrisme postérieur, comme il avait laissé des traces sur le 


(*) James DARMESTETER, le Zend-Avesta (3 vol.). Éd. 1892-1893, in Annales du 
Musée Guimet, rééd. chez Adrien-Maisonneuve, 1960; nos citations gâthiques et 
avestiques seront en principe basées sur ce texte, avec parfois les corrections impo- 
sées par les traductions ultérieures lorsqu'elles sont plus fidèles au contexte général. 

() Voir la bibliographie en fin de volume. Bien que la traduction de H. Humbach 
(Die Gathas des Zarathustra, Heidelberg, 1960) apporte quelques lumières nouvelles, 
l'utilisation par l'auteur de néologismes rend son texte obscur. Comme d’autres 
traductions avestiques, trop souvent de style abscons, la traduction est parfois irri- 
tante. L'auteur semble avoir voulu imiter le style de Nietzsche, sans avoir le génie 
linguistique et poétique de ce dernier. Le texte donne une prose difficile à lire, desser- 
vie par une syntaxe compliquée, encombrée de relatifs qui chevauchent les uns sur 
les autres et rendent, par endroits, la lecture quasi inintelligible. Dans ses Religions 
de l'Iran (p. 107), WiDENGREN remarquait que la traduction de Humbach diffère sou- 
vent totalement des autres. Il semble toutefois que, par endroits, il ait raison sur les 
autres. 


30 LA DÉCOUVERTE DE ZARATHOUSTRA ET L'AVESTA 


judaïsme hellénisant à l’époque séleucide et sous Philon. Encore que 
l’auteur critiqué reconnaissait l’antériorité des Gâthâs sur tout le 
reste de l’Avesta, et en différant tant sur le fond que sur la forme, il 
commit l'erreur d’y voir un apocryphe constitué sous le roi parthe 
Vologèse, comme il fit celle de penser que le zoroastrisme originel 
était celui des mages de Médie. Il est évidemment démontré aujour- 
d’hui, d’une part l’authenticité archaïque de la langue avestique des 
Gâthäs, s'inscrivant dans le contexte proto-iranien et, d’autre part, 
que le message de Zarathoustra est indubitablement originaire de 
l’est iranien, voire de l’Iran extérieur (Turkestan ou Bactriane), et 
non de Médie. Fort d’avoir reconnu dans les Gâthâs des idées inter- 
prétables en termes platoniciens, tel que le Logos grec avec Voau 
Manah, la « Bonne Pensée » dans son archétype divin, dont l’interpo- 
sition entre Dieu (Ahura Mazda/Zeus) et Ahra Maïnyu, « la Mauvaise 
Pensée », nuance le dualisme avec le monde, Darmesteter confondit le 
dualisme strict du zervanisme des mages, avec celui, antérieur et très 
différent, de Zarathoustra, et concluait que : « les Gâthäâs sont le déve- 
loppement de conceptions qui ont pénétré la pensée iranienne des 
siècles après Hérodote (1) ». Or, le point critique sur lequel Darmes- 
teter crut reconnaître les idées platoniciennes, s’articule sur les abs- 
tractions zoroastriennes correspondantes, les Amesha Spentas, ou 
« Saints Immortels », ces attributs divins d’Ahura Mazda, en fait 
beaucoup plus structurés que les Idées de Platon. Avant de réaliser à 
quel point le système de Zarathoustra était abstrait et spirituel, en 
comparaison avec l’anthropomorphisme grec antérieur à Platon, les 
Occidentaux ne pouvaient imaginer qu’avant la fondation de l’Acadé- 
mie, il pût exister quelque part dans le monde non grec un mode de 
pensée tout aussi détaché des cultes totémistes et figuratifs alors en 
vigueur. En fait, le Logos iranien qui déroutait Darmesteter, Vohu 
Manah, avait été substitué par Zarathoustra lui-même au dieu indo- 
iranien Mithra dans l’ancien panthéon mazdéen, donc bien antérieu- 
rement à l'apparition du Logos grec(?). Sur ce point capital, 
A. M. Badi remarquait lumineusement : « Si, vers la fin du xix® siècle, 
quelqu’un était bien placé pour juger les anciens Perses, c'était James 
Darmesteter, le traducteur de l’Avesta. Mais lui non plus n’a pu se 
défaire de l’éternel préjugé que ce qui est beau, profond, harmonieux 
ou intelligent ne peut nous venir que de la Grèce. Lui aussi a jugé les 
Achéménides et les vestiges de leur civilisation d’après les normes tra- 
ditionnelles ; lui aussi a péché contre la vérité. La tradition a toujours 
séparé les hymnes avestiques, les Gâthâs, du reste de l’Avesta, pour y 
voir sinon la transcription fidèle des paroles mêmes de Zoroastre, au 
moins le plus ancien des documents religieux de la Perse antique. En 
traduisant ces hymnes, Darmesteter s’est heurté aux idéaux et aux 
idéalisations de l’enseignement de Zoroastre, qui rappellent certaines 
formules de la philosophie de Platon. Il aurait pu, comme d’autres 


(1) Avesta, tv. IN, chap. VIL, p. 
() WiDENGREN, op. cit, pp. D A 206, 256, 336. 
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l'ont fait après lui, se demander si l’élève de Socrate n’a pas subi 
l'influence de l'Orient. Mais la “ frontière transmise par l'histoire ” 
était là, et les préjugés veillaient. Admettre qu'avant les Grecs, 
qu’avant Platon, un homme né en Asie avait atteint le degré de spiri- 
tualité qui réduit le jeu des dieux à une lutte entre les forces du Bien et 
les forces du Mal, elles-mêmes réduites à quelques notions abstraites, 
c'était contredire les dogmes de l'histoire; c'était surtout douter de 
la primauté spirituelle de l'Occident. Darmesteter a donc préféré 
admettre que les Gâthâs ne sont qu’un apocryphe, un texte tardif 
qui s’inspire de Platon (!)! » Cela revenait à dire que les petits-neveux 
ont influencé le grand-oncle. Observons d’ailleurs sur ce point que, 
bizarrement, les partisans de l’ancienneté platonicienne, d’Aristote 
à Gémiste Pléthon, ne nièrent jamais l’antériorité considérable du 
Sage iranien sur le Maître de l’Académie, puisqu'ils le crurent suc- 
cessivement réincarné en Platon et Gémiste Pléthon. Rappelons, en 
outre, que la religion des ennemis d'Athènes frappa Hérodote, au 
point qu’il pût écrire ce passage célèbre sur des usages religieux qui 
confirment bien l’abstraction zoroastrienne : « Pour les usages des 
Perses, voici ce que j’en connais : statues des dieux, temples et autels 
sont choses qu’ils n’ont pas coutume de construire; et même les 
peuples qui en construisent se font accuser par eux de folie; c’est, je 
pense, qu'ils n'ont jamais, comme les Grecs, attribué aux dieux une 
nature humaine » (1.131/133). Les séquelles du racisme grec contre 
les « Barbares » furent tenaces bien qu’il fût déploré déjà par Platon 
et Erathosthène (2) et qu'il fût tragiquement illustré par la conquête 
de l’Orient par Alexandre. La xénophobie de l’auteur pourtant admi- 
ratif de la Cyropédie, où ce que Xénophon dit de bien de Cyrus 
se révèle conforme à la morale enseignée par Zarathoustra, tenait son 
origine de la haine nourrie par les Grecs envers Cyrus le Grand, 
conquérant de la Lydie de Crésus, allié des Grecs, et de l’Ionie, désor- 
mais satrapies de l’empire achéménide. Pour mieux supporter cette 
vexation, les Grecs fabriquèrent une légende basée sur une homonymie, 
pour faire des Perses les descendants de Persée, le héros mythique de 
la Grèce antique, comme ils faisaient de Scythès, le héros des Scythes, 
un fils d'Héraclès (2). L’injure de collaboration avec le médisme fut 
longtemps, même après Salamine et Marathon, l’accusation fréquente 
que les cités grecques se lançaient les unes aux autres. 

Le progrès des sciences aidant, les visions partiales de l’histoire 
furent peu à peu relevées, grâce au témoignage d'œuvres académiques 
démontrant l'influence considérable de la philosophie de l’ancien Iran 
sur la Grèce, par le canal des mages et des voies ouvertes par l'empire 
achéménide (*). 


(*) A.-M. Bat, Les Grecs et les Barbares, Payot-Lausanne, 1963 (3 vol.), 1. I, 
p. 104, Remercions M. A.-M. Badi‘ de nous avoir autorisé à citer des passages de son 
œuvre magistrale. 

(2) Politique; Strabon, Géographie, 1.9, 

() Hérodote VII, 61. 

(*) Citons en particulier l'œuvre magistrale déjà nommée de MM. Bibez et CUMONT, 
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Le doute sur l’authenticité archaïque des Gâthâs dissipé, textes 
aujourd’hui regardés comme provenant du Prophète lui-même ou de 
son entourage proche, l’erreur d’un savant aussi intègre que Darmes- 
teter, due au contexte philosophique occidental, ne fut finalement pas 
d'interpréter les hymnes de Zarathoustra selon une vision platoni- 
cienne, exacte sui generis, mais d’avoir inversé les influences. A côté 
d’autres traductions, nous nous référerons donc souvent à celle de 
Darmesteter, encore inégalée dans ses commentaires et ses gloses, 
parce que, précisément, les lumières platoniciennes furent souvent, 
dans leur abstraction, zarathoustriennes avant que d’être repensées 
par Platon et son école. Il s'avère significatif d’ailleurs, qu’en parallèle 
de l’Académie platonicienne de Florence, la même conjonction entre 
Zarathoustra et Platon fut effectuée au cœur même de l'Iran isla- 
misé, dans l’école ishrâqî de la théosophie orientale du Shaykh 
al-Ishrâq, Shïhäboddin Yahyä Sohrawardi (1155/1191), qui se voulut 
le restaurateur de la sagesse des anciens Perses et de Zarathoustra, 
dans l’Islam shî'îite(!). N’est-il pas finalement plus remarquable de 
saisir que la pensée de Zarathoustra, transposée en concepts platoni- 
ciens, s’est retrouvée — avec quelques variantes il est vrai — en Orient 
et en Occident moyenâgeux, que de connaître quel itinéraire terrestre 
fut emprunté par les mages et par Eudoxe de Cnide, pour atteindre le 
Fondateur de l’Académie (2)? En face d’un propos philosophique ou 
religieux, il importe davantage de constater la résurgence d’une pensée 
originale, qui ici avoue et reconnaît sa source, que de savoir que tel fut 
le cheminement du matériau de cette pensée. François d’Assise, « cette 
copie la plus parfaite de Jésus », selon Renan, constitue un phéno- 
mène de fidélité mystique autrement captivant et utile, que de scruter 
la filiation philologique de l'Évangile, répétée ou altérée, sans vie, par 
des docteurs en droit canon. Le platonisme reste, semble-t-il, l’un des 
plus beaux fleurons produits par la pensée zoroastrienne dans son che- 
minement cryptique, en dehors du zoroastrisme traditionnel. Depuis 
deux siècles que les études zoroastriennes sont soumises au microscope 
scientifique, les critiques, par ailleurs nécessaires, ont toutefois brouillé 
la franche naïveté des croyances parsies, comme elles ont parfois fait 
oublier que l’objet des travaux avait jadis lancé, directement ou indi- 
rectement, des harmoniques morales et spirituelles qui portèrent à 
l’Auteur des Gâthâs leur moisson de bonnes actions terrestres. Comme 
esquissé dans l’Introduction de ce livre, personne ne peut, en néo- 
phyte, approcher la pensée de Zarathoustra, sans devoir s'attacher à 
la lecture fastidieuse de livres savants ou introductifs, nécessitée pour 
la saine connaissance d’une religion rendue hermétique par la science. 


Les Mages Hellénisés — puis Les Grecs et les Barbares de M. BADi‘, d'une érudition 
remarquable, travail en grande partie basé sur nos propres sources grecques et dont 
la lecture révèle une connaissance plus objective de l’histoire antique — enfin, un 
ouvrage plus général mais intéressant par ses sources : /ran's contribution 10 the 
world civilization by A.-H. Nayer Nouri, 2 vol., Tehran 1971. 
(:) H. Consin, Histoire de la philosophie islamique, Gallimard, 1964, chap. VII. 
() Bipez-CuMmoNT, op. cit., p. 12. 
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Pour se faire une idée claire de la situation, demandons-nous ce qui 
resterait du christianisme si on ne pouvait l’aborder qu’au travers 
des critiques rationalistes? On ne peut avoir de saines approches avec 
une philosophie, ou une foi, qui demeure la chose des laboratoires, 
comme on ne peut avoir de conversation avec un anesthésié, avant 
qu'il ne sorte de la salle d'opération, aussi nécessaire que fût son 
intervention chirurgicale. On ne peut nier qu'ici, plus qu’en toute 
autre religion, si la lettre n’a pas tué l'esprit, sa complexité l’a consi- 
dérablement occulté. Pour un esprit occidental, la lecture abrupte 
des Gâthäâs — excepté peut-être précisément dans la traduction de 
Darmesteter en raison de sa transcription en termes platoniciens — se 
révèle encore trop souvent un véritable casse-tête chinois, si on l’isole 
de l’approche préalable du contexte proto-iranien et indo-aryen (!). 
Pourtant, comme l’a écrit A. M. Badi', « le cœur de l’Iran bat dans les 
Gâthäâs ».… Ce qui nous reste des hymnes de Zarathoustra ne repré- 
sente, sans aucun doute, qu’une partie des textes originaux de la reli- 
tion zoroastrienne. La tradition zoroastrienne, autant que l’impor- 
tance des échos reçus par les Grecs, les Juifs et les Chrétiens, attestent 
de l’ascendant universel du Prophète à leur époque, comme de la cir- 
culation d'éléments de pensée proprement zarathoustriens, et inté- 
grés à leur religion respective. Bien que leur source fût souvent voilée, 
ces éléments restent par trop exotiques à ces traditions, pour y être 
nés par simple coïncidence. 

Les textes avestiques furent si disséqués, critiqués et commentés, que 
même si certains savants demeurent divisés sur telle ou telle interpré- 
tation, rien ne fait plus raisonnablement obstacle à une approche philo- 
sophique et mystique rarement tentée, en dehors de la tradition reli- 
gieuse des Parsis, par une démarche inverse à celle suivie par les 
Chrétiens. La même démarche eût été possible dans le christianisme, 
si l’Église n’avait pas condamné Marcion, le premier philologue de 
l'Évangile du premier siècle de notre ère. Les dogmes posés, le chris- 
tianisme ne fut plus abordé rationnellement que de manière agnostique 
et très tardivement, à partir de Voltaire et Diderot. L'esprit occiden- 
tal se trouve donc, à l’égard de Zarathoustra, un peu comme si un scep- 
tique attendait que la science ait mis Dieu en équation avant d’y croire. 
Sachant, du moins par confiance rationnelle envers la science, que Dieu 
existe, il n’en resterait pas moins éloigné pour autant. Or, en tant que 
monument littéraire, l’Avesta, et surtout sa partie archaïque des Gâthâs 
et des anciens yashts, n’est pas moins authentique que les parties les 
plus sûres de l'Ancien et du Nouveau Testament. Pour retrouver 
Zarathoustra, autrement qu'avec les fossiles de la lettre, il importe 
donc de redécouvrir le cheminement spirituel et éthique qu’a voulu 
l’Auteur des Gâthâs. Sinon, à quoi bon lire une partition de musique 
sans l’instrument requis pour retrouver le chant de son expression 


(*) À notre connaissance, seule l'interprétation libre des Gâthâs de A.-M. Bapi', 
dans son Monde et Parole de Zarathoustra, Payot, Lausanne, 1961, permet à ce jour 
une approche directe et aisée de la pensée du Prophète. Citons aussi la version en 
prose rythmée de Carlos BUNGÉ, Les Gathas de Zoroastre, Paris 1933. 


34 LA DÉCOUVERTE DE ZARATHOUSTRA ET L’AVESTA 


authentique? À moins d’un athéisme dogmatique, quel rationaliste 
« raisonnable » reprocherait au croyant d’aborder les Évangiles avec 
l'attitude mystique requise pour une parfaite imitation de Jésus- 
Christ? Quel lecteur de Victor Hugo, de Paul Valéry, de Jacques 
Prévert, oublieux de la disposition esthétique requise pour la 
compréhension de ces grands poètes, songerait à soumettre leurs vers, 
au préalable, à la critique d’un puriste grammairien? C’est à vouloir 
imposer des lunettes aux autres, là où l’herméneutique requiert une 
tout autre approche, que l’on devient irrationnel et inconséquent. 
Darmesteter lui-même avait fort bien vu que pour résoudre certaines 
obscurités des Gâthâs : « il n’y a aucune règle, ni aucun secours maté- 
riel, et leur réduction n’est pas œuvre de grammaire, mais de psycho- 
logie () ». Rien n'éclaire mieux l'objectif que nous poursuivons qu’un 
parallèle établi avec la musique; rapprochement qui ne découle pas 
d’un hasard, quand on sait que les préceptes de Zarathoustra s’ex- 
priment en hymnes de poésie sacrée, et qu’il était chantre (zaotar), 
du moins au début de sa prédication. 

D'éminents professeurs de solfège, maîtres en harmonie, en contre- 
point et en fugue, ne sauraient écrire une musique émouvante, ou 
simplement intéressante, trop portés qu’ils sont sur la perfection 
technique et cérébrale de l'écriture. Un critique britannique dit un 
jour : « On ne va pas au concert pour prendre des leçons d’arithmé- 
tique. » Le grand Debussy eut maille à partir avec un professeur d’har- 
monie du Conservatoire, pour ne pas entendre so harmonie acadé- 
mique. Ravel ne fut jamais accepté comme Prix de Rome, parce qu’il 
n’observait pas les règles techniques de l’harmonie. César Franck, 
passant un examen au Conservatoire, se mit à déchiffrer un concerto 
de Hummel en fa dièze, alors qu’il était écrit en /a mineur. La prouesse 
ne fut cependant pas appréciée des conformistes qui lui refusèrent les 
récompenses qu’il méritait. Devant la doctrine très spiritualisée de 
Zarathoustra, il importe pareillement de ne pas s’aveugler sur l’arbre 
qui cache la forêt, et, selon sa trilogie propre, il ne faut jamais rompre 
les liens qui doivent, nécessairement, unir les pensées et les paroles 
pures aux actions pures. 

Après avoir resitué le niveau du véritable problème zarathoustrien, 
et avant de pénétrer plus avant dans la doctrine, la vie et le milieu 
ethnique du Prophète, une dernière observation s'impose pour réaliser 
à quel point Zarathoustra fut victime de l’injustice de l'Histoire. Il est 
très significatif qu'Édouard Schuré, dans les Grands Initiés, écrit à la 
fin du x1x° siècle (après les études religieuses qui s’accentuèrent depuis 
l'expédition de Bonaparte en Égypte), cite Zoroastre dès les premières 
pages de son livre (2). En s’appuyant sur l’œuvre de Fabre d’Olivet en 
partie, Schuré entame l’histoire religieuse de l’humanité par le cycle 
aryen du légendaire Rama, dont la tradition demeure si vivante dans 
l’épopée du Ramayana de l’Inde védique. Mais, pour ce faire, l’auteur 


(*) Avesta, 1. 1, p. CVIII. 
() 1889. Et éd. Perrin, 1960. 
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de cette « esquisse secrète des religions » se voit contraint de se référer 
constamment à Zoroastre, le grand prophète de l’ancien Iran, et aux 
doctrines du « Zend Avesta ». Cependant, malgré sa présence cons- 
tante, en arrière-fond de maintes religions, le Zoroastre de Schuré 
n’eut pas droit à l'honneur d’un chapitre particulier, comme les 
autres initiés choisis dans cette œuvre célèbre. Initiateur de grands 
initiés, Zoroastre laisse la place, comme si son histoire s’écrivait ailleurs 
que chez les hommes. L’omission de Schuré rend symbolique l’attitude 
générale envers un prophète dont l’historicité ne se révèle pas moins 
établie que celle de Rama, de Krishna, d'Hermès, de Moïse ou même 
de Jésus. Ce best-seller de l’histoire des religions ne fait apparaître 
Zoroastre qu'ici et là, indispensable pourtant, mais en arrière-plan, 
pour être le père des mages de Babylonie, le fondateur du dualisme, 
l’initiateur obscur de Pythagore, et pour redisparaître comme Apollon, 
dans l’au-delà de ses ancêtres hyperboréens. 


CHAPITRE IN 


LES ORIGINES ARYENNES 
ET LE MONDE DE ZARATHOUSTRA 


Le terme d’aryen se trouve, depuis l’usage abusif qu’en fit l’hitlé- 
risme, assez gravement hypothéqué pour qu'il importe de resituer son 
origine, car malheureusement les aventures politiques modifient l’éty- 
mologie des mots qu’elles utilisent à leur profit. La qualification 
« aryenne », propre au contexte proto-iranien dans lequel naquit Zara- 
thoustra, n’est pas omissible, tant elle reste inhérente à l’épopée indo- 
iranienne. En référence à l’étymologie du terme sanscrit érya : noble, 
le prophète de l’Iran ancien reçoit cette épithète à double titre : 
ethnique et spirituelle quant à son éminence personnelle, Au-delà de la 
référence ethnique, nous attachons au terme d’aryen — comme le fit 
avant nous Aurobindo Ghose — l’excellence spirituelle d’une origine 
glorieuse de l’homme, dont l’âme indo-iranienne a gardé la nostalgie 
dans ses deux épopées légendaires, monuments des littératures natio- 
nales respectives. On verra que les valeurs intrinsèques des Aryens, 
morales et universalistes, se révèlent diamétralement opposées au 
racisme qu’on a placé sous ce terme antique. 

A l’ère néolithique, après la dernière période glaciaire, l’ethnie 
indo-uropéenne subit une brisure qui, selon la légende, serait due à 
l'intervention prophétique de Rama contre l’antique culte de Thôr, 
ancêtre boréen divinisé pour sa vaillance et préfigure de Mars, le dieu 
de la guerre. Rompant avec le matriarcat de la grande druidesse, la 
Voluspa, dont les prêtresses exigeaient le sacrifice des guerriers les 
plus preux, Rama regroupa toutes les tribus descendues des steppes 
nordiques vers les plateaux de l’Asie centrale, du Caucase à l’Altaï (!). 

Vraisemblablement, cette migration nord-sud eut pour cause un des 
ultimes à-coups de la glaciation, refroidissement climatique dont la 
tradition mazdéenne a gardé le souvenir tragique d’un hiver intermi- 
nable, dont le héros fut le roi légendaire Yima (Rama), qui sauva son 


(!) Cette première « descente » indo-européenne doit pouvoir s'identifier avec la 
progression vers l'Iran et l'Asie Mineure des tribus de Transoxiane (Turkestan occ.) 
au JHI° millénaire. 
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peuple et les animaux, comme un autre Noé. Aussi patente que le 
déluge des traditions sumériennes et de la Bible, la mémoire de cet 
hiver abominable a profondément marqué la mythologie iranienne où le 
froid appartient à Ahra Mainyu/Ahriman, comme il caractérise l’enfer. 

Bénéfique aux hivers longs et aux nuits froides, peu à peu, le culte 
du feu, comme élément principiel du dieu solaire et nécessaire du foyer 
domestique, s’imposa au-dessus des croyances naturalistes. Refoulée du 
nord par d’autres tribus boréennes et de l’est par les nomades chinois, 
cette première vague indo-européenne descendit sur tout le continent 
iranien, du Proche-Orient à l’Hindou-Kouch au début du second millé- 
naire. C’est de ces premiers Arya(s) que sortiront le royaume des 
Hittites en Asie Mineure et celui de Mitani, des Hourrites en Haute 
Mésopotamie, qui entretiendront des rapports précoces avec les 
peuples sémitiques de Canaan, de Sumer, de Babylonie et avec les 
pharaons d'Égypte, que leurs souverains qualifiaient de « frères », en 
raison des alliances avec la dynastie des Aménophis(!). La vague 
indo-européenne qui s’est particularisée sous le nom des Aryas, les 
nobles, les purs, s'installa de manière relativement sédentaire sur le 
plateau proto-iranien, vaguement limité au nord par le bassin caspien 
et le fleuve Iaxarte (Syr Daria), y repoussant sans cesse, au-delà, les 
vagues successives d’autres Indo-européens. L’immense pays qu'oc- 
cupèrent, dès l’Age du Bronze, les Aryas, reçut le nom d’Aryana- 
Vaéja ou « Pays des Aryens ». Si le Bundahishn ou livre de la genèse 
mazdéenne, place l’Aryana-Vaëja dans une région proche de l’Azer- 
baïdjan et de la mer Caspienne, il cite aussi des lieux devenus 
mythiques dans la légende aryenne et qui, plus orientaux, recouvrent 
les villes de Gâu en Sogdiane, de Bakdhî ou Bactres, la capitale de la 
Bactriane, qualifiée par l’Avesta de «mère des villes » et de « création 
d’Ohrmazd (Ahura Mazda) », de Vaekeretäâ, maintenant Kaboul en 
Afghanistan, ainsi que la contrée des cinq fleuves en amont de l’Indus 
(Pendjab). Comme pour Zarathoustra, qu’on localisera tantôt à 
l’ouest, tantôt à l’est, ces contradictions apparentes désignent en réalité 
l’origine commune d’un même fonds culturel aryen, rapporté par deux 
traditions différentes. Rama, l’ancêtre légendaire des Aryas, vénéré 
dans les Védas sous le nom de Yama et sous celui de Yima dans 
l’Avesta, aurait été, selon la légende, le premier à enseigner à ses 
peuples l’agriculture par l'irrigation des terres arides. Père du blé 
et de la vigne, il structura la division tripartite de la société entre les 
prêtres, les guerriers et les paysans, origine des castes indiennes des 
brahmanes, des kshatriyas, des vaîçyâs et des çudrâs. Ayant présidé à la 
naissance d’une nouvelle aube pour les peuples aryâs, Rama/Yima se 
serait retiré sur une montagne située entre Bactres et Bamiyan, lieu 
devenu mythique sous le même nom d’Aryana-Vaëja, ou d’Erän-Veÿj 
dans la tradition pehlevie des mages, qui le resitueront postérieure- 
ment dans leur pays occidental. 


() G. DuméziL, op. cir., pp. 16-19. — R. GniRSHAM, Perse, Proto-lraniens, Gal- 
limard, 1963. 
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Avant que les Aryens ne se séparent en deux rameaux, iranien et 
indien, ils occupaient donc déjà, avant le milieu du deuxième millé- 
naire, tout le plateau proto-iranien, depuis l'État d’Ourartou (Armé- 
nic/Lac de Van), dont les Perses seront vassaux au 1x° siècle, tandis 
qu'un autre clan aryen, les Mèdes, se fixait en voisin puissant; jus- 
qu'aux tribus de Parthie, de Chorasmie et de Bactriane, voire, 
au-delà de l’Oxus (Amou Daria), jusqu’à l’autre fleuve issu de la mer 
d'Aral, l’Iaxarte. Devant les incursions des nomades du nord, par- 
tout les Aryens construiront des villes fortifiées, d'Ecbatane à Bactres, 
avec double enceinte de pieux et larges fossés. L'agriculture se déve- 
loppe en parallèle d'un semi-nomadisme imposé par le climat très rude. 
Les nouveaux Iraniens, grands éleveurs de chevaux et redoutables 
cavaliers, obligeront leurs voisins, Assyriens à l’ouest et Indo- 
dravidiens à l’est, à incorporer une cavalerie dans leurs armées, tandis 
que les tribus de Bactriane ajoutèrent à leurs forces les éléphants de 
guerre indiens. Une culture originale naquit du mariage de l’énergie 
laborieuse des Proto-Iraniens et de leur sens artistique très sûr, avec 
les civilisations chalcolithiques plus avancées de Sumer et de l’Indus. 
Dans l'Iran oriental, ils pratiquèrent l'élevage extensif des ovins, 
mirent en culture les terres irriguées, créèrent des oasis et entamèrent 
l'exploitation des riches gisements de cuivre du bassin aralo-caspien. 
D'autres, réfractaires à la sédentarisation, devinrent ces Scytho- 
Touraniens qui tourbillonnaient sans cesse aux confins septentrionaux 
de l’Iran, vivant d'élevage et de razzias, constamment refoulés par les 
nomades de l’Altaï et par l’avant-garde chinoise des Tchéou. Les chefs 
des tribus sédentarisées, érigés en petits souverains, comme le sera 
Vishtaspa, le roi protecteur de Zarathoustra, instaurèrent un système 
féodal et construisirent des châteaux forts qu’ils dressèrent en nids 
d’aigle sur les contreforts des montagnes du Pamir et de l’Hindou- 
Kouch. Certaines oasis fortifiées, en terre battue, deviendront d’impor- 
tants centres urbains à l’époque achéménide : ce sont Kalâl-i-Gîr en 
Chorasmie, Hérat au Khorassan, Merv en Margiane, Boukhara et 
Marakanda (Samarkande) en Sogdiane, Bactres (Balkh) en Bactriane, 
Khiva sur l’Oxus. Samarkande, créée dans la belle oasis du Zeravchan, 
deviendra le marché d'échanges le plus important de l’Asie centrale et 
le carrefour intellectuel des cultures iranienne, chinoise et indienne. 
Bactres, aujourd’hui ville secondaire d'Afghanistan, nommée Bakdhiî 
par les Aryens, « la belle couronnée de bannières », qui ouvrira le pas- 
sage-clé de la Route de la Soie, bâtie en torchis et en pisé, sera détruite 
et reconstruite maintes fois, d’abord devant les assauts touraniens, 
comme durent en subir Zarathoustra et ses disciples — et en périrent; 
puis par Alexandre de Macédoine, les Sakas ou Saces (Scythes orien- 
taux), et les Mongols. En fait, les petits royaumes aryens de Choras- 
mie, de Sogdiane et de Bactriane, stabilisés par les cultures d’oasis et 
les pâturages en altitude, lutteront en permanence pour un ordre 
sédentaire fragile, contre les Touraniens et entre eux, tels nos futurs 
seigneurs du Moyen Age. Seul l’empire achéménide leur donnera un 
ordre relatif, ces satrapies restant les plus remuantes des provinces 
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du Grand Roi. C’est dans ce contexte féodal archaïque, situé entre le 
milieu du second millénaire et les premiers Achéménides, qu’il faut 
imaginer la première monarchie légendaire des Kayanides, dont les 
souverains (kavi) en lutte perpétuelle contre les Touraniens, ennemis 
héréditaires des Iraniens, laissèrent leur glorieuse épopée illuminer 
l’Avesta et la geste chevaleresque du poète Firdousi. Mais l'histoire 
n’a gardé aucune trace précise de cette dynastie, comme nous en avons 
des Mèdes et des Perses dès le vri® siècle avant J.-C. Seul le Shah 
Nameh de Firdousi retracera au x° siècle l'épopée de ces antiques rois 
mazdéens, localisés par le poète en Bactriane. Il ne faut plus céder à 
la tentation d’identifier les Kayanides avec les Achéménides, à cause 
du rapprochement établi entre le kavi Vishtaspa qui protégea Zara- 
thoustra, et Hystaspe, satrape d’Hyrcanie et de Parthie, père de 
Darius I“, en raison des différences relevées entre la langue des Gâthâs 
et celle des grands rois, et de l’antériorité aujourd’hui reconnue de 
Zarathoustra sur les premiers Achéménides. 

Au cœur de la grande mutation des Aryens, passant du nomadisme 
à la transhumance et au sédentarisme agricole, s’est développé le syn- 
crétisme religieux indo-iranien de Mithra, Indra et Ahura/Varuna. Vers 
— 1500/— 1200, se situe la division aryenne entre l'Inde et l’Iran. 
Une partie des tribus émigrèrent par la dépression de Bamiyan, 
étroite vallée à 2 500 mètres d’altitude, et par la vallée de Kaboul, voie 
caravanière qui, au travers des passes de Khyber, relie le monde ira- 
nien oriental et le monde indien, et qu’emprunteront tous les conqué- 
rants de l’Inde. Les Aryens s’installèrent dans le Pendjab, « le pays des 
cinq fleuves », où ils s’imposèrent aux Dravidiens de culture chalco- 
lithique supérieure, aussi avancée que celle de Sumer(!), y for- 
mant la grande famille brahmane du védisme dont les livres indiens, 
le Rig-Véda et l’Arthava-Véda, exalteront l'épopée légendaire des 
ancêtres aryas. De la division ethnique des Aryens, deux conceptions 
du monde allaient naître. En Inde, la caste des brahmanes, pendant 
de celle des prêtres mazdéens en Iran, s’érigea en clergé puissant, 
médiateur entre les hommes et les divinités, grâce aux connaissances 
surnaturelles qu’ils pensaient trouver dans l’extase artificielle provo- 
quée par la libation du soma, frère du kaoma iranien, produit d’une 
vieille pratique chamanique des steppes. La virilité aryenne, qui 
s’exprime en accents vigoureux dans la Baghavad-Gitä, se verra fina- 
lement emportée par la mystique védique contemplative, et entraînera 
une vision négative du monde et de la vie, altération de la psycholo- 
gie aryenne due aux conditions climatiques nouvelles de la vallée de 
l’Indus. Tandis que l’attitude passive prévaudra en Inde, les Iraniens, 
pour des raisons également dépendantes des rudes conditions clima- 
tiques qu'ils continuaient de subir, conserveront une attitude morale 
et spirituelle favorable à l'affirmation de la vie et du monde; concep- 
tion virile que Zarathoustra sublimera dans un sens totalement éthique. 


() W. DuranT, Histoire de la civilisarion, 1. Il, p. 118. Cf. G. Cuioe, L'Orient 
préhistorique, Payot, 1935, pp. 202, 211, 220. 
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Le contexte pré-zarathoustrien et les Scytho-Touraniens 


Bien que manquant d'informations précises sur cette haute époque 
en Iran oriental, on peut se faire une idée assez juste, semble-t-il, de 
la société aryenne et de la mentalité ethnique que le Prophète eut à 
affronter, à partir de l'examen des mœurs des peuples scythes, ces 
nomades aryens de l’Iran extérieur. Notons tout d’abord que l’extrême 
mobilité de ces cavaliers des steppes euro-asiatiques en fit de rernar- 
quables véhicules de pensée et d’art, comme la psychologie aryenne 
marquera partout son idéal d’individualisme, de liberté, d’univer- 
salisme. A l’ouest, les Cimériens et les Scythes de la région ouralo- 
caspienne traversent le Caucase vers la fin du vin® siècle avant J.-C. 
et attaquent l’État d’Ourartou, séjournant pour longtemps en Cappa- 
doce et dans le pays de Manna, au sud du lac d’Ourmia. Enfin ils 
s’allient aux Mèdes, leurs cousins, pour écraser l’Assyrie. Décrivant 
la chute de Ninive en 612, Hérodote mentionne aux côtés des armées 
mède et babylonienne. la présence d’une armée scythe sous le comman- 
dement de Madyès, fils de Protothyès (Partatua) (). Plus à l’ouest, 
autour de la mer Noire, d’autres Scythes entretiennent des relations 
commerciales avec les Grecs. A l’est, au-delà de la Caspienne, les Sau- 
romates et les Massagètes relient les Sakas (Saces) de l’Asie centrale 
au var‘ siècle, inaugurant une vaste diffusion de la civilisation scythe 
sur plus de trois mille kilomètres. C’est pourquoi, pour Hérodote qui 
écrit au v* siècle avant J.-C., les Scythes orientaux nommés Saces par 
les Perses, sont communs aux Scythes occidentaux. Or, les Saces qui 
font leur apparition au vu siècle sur un territoire compris entre la 
mer d’Aral et le lac Balkhach au nord et les monts du Pamir et l’Oxus, 
au sud (?), parlent un dialecte parent du sogdien, qui est du moyen- 
franien oriental, donc postérieur à l’avestique utilisé par Zara- 
thoustra, qui est du wieil-iranien oriental (>). Cela:situe, a priori, le 
Prophète antérieurement à la formation du peuple sace au vri® siècle 
avant J.-C. 

A côté de l’art scythe de l’Age du Bronze, qui nous est maintenant 
connu comme composite de tribus d’éleveurs dont le nomadisme per- 
mit très tôt la découverte de gisements métallurgiques importants, 
d’où sortit la culture originale gréco-scythe d’une facture très pure, 
la connaissance des rites à la fois cruels et très religieux des Scythes 
cerne de près le contexte ethnique que connut Zarathoustra chez 
les Touraniens de l'épopée iranienne. 

« Les Saces, c’est-à-dire les Scythes, dit Hérodote, avaient sur la 
tête des bonnets finissant en pointe... Ils portaient des pantalons 
larges, avaient des arcs de leur pays, des poignards et en plus des 


(1) Boris PIoOTROVSKY, « La civilisation de l'état d'Ourartou », in L'Or des Scythes. 


Éd. Musées nationaux, 1975, p. 129. 
(2) Véronique ScHicrz, La civilisation des Saces, idem, p. 171. 


() WiDENGKEN, op. cit, p. 18. 
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haches » (VII.64). L’historien grec s’étonnait déjà que « les Scythes 
nomades ne sèment rien du tout », et vivent de lait et de viande 
souvent crue (1V.19). Caractéristique des Touraniens qui méprisent 
l’agriculture prônée par Zarathoustra et qui pillent le bétail. Les 
Massagètes de la Caspienne, « en fait de dieux, poursuit Hérodote, 
adorent seulement le soleil à qui ils sacrifient les chevaux » (1.216). 
Pratique courante des steppes et de l'Iran, ces holocaustes au dieu 
solaire Mithra furent sévèrement condamnés par le Prophète. Au 
culte du soleil et du feu, se mêlaient des pratiques animistes du cha- 
manisme (1). Le sorcier domine la tribu par ses pouvoirs de chaman, 
à la fois prêtre, devin et guérisseur, selon une technique de l’extase 
savamment pratiquée (M. Eliade). C’est lui qui détient le secret de 
la fabrication de l’ambroisie, liqueur enivrante qui met le sujet dans 
un état drogué où la faune familière de la steppe, le cerf, l’élan, le 
renne, le bouquetin, le mouflon, le loup, selon les régions, est utilisée 
comme animal-totem pour « posséder » rituellement celui qui, méta- 
morphosé en animal, pense ainsi réaliser dès cette vie la métem- 
psychose qui a lieu post-mortem. Certains auteurs pensent même que 
le cerf se trouve à l’origine de la racine « saka », dont on voit l’expres- 
sion dans les mots « Massagètes » (hommes-cerfs) ou Thyssagètes 
(cerfs rapides). 

Les usages de la guerre sont chez les Scythes très significatifs d’un 
propos religieux qui n’excuse nullement leur cruauté : « Quand un 
Scythe a abattu son premier homme, il boit de son sang (pensant ainsi 
accroître sa force). De tous ceux qu'il tue sur le champ de bataille, il 
présente les têtes au roi; car ce n’est que s’il présente une tête qu’il 
a part au butin qui est fait... ». Tantôt il scalpe la tête ou tantôt il en 
fait un bol à boire artistiquement décoré (Hér. IV.64.65). Les morts 
indo-européens étaient censés poursuivre dans l’au-delà une existence 
similaire à celle menée durant la vie. Les tombes reçoivent les usten- 
siles susceptibles de servir au mort. Les mœurs funéraires des Scythes 
reflètent la même cruauté : lorsqu’un roi meurt, ses vassaux doivent 
se couper un morceau d’oreille en signe de deuil, se déchirer le front 
et le nez, se tondre les cheveux et s’enfoncer des flèches dans la main 
gauche. Quand le cadavre royal a fait le tour des clans, on l’ensevelit 
après avoir étranglé : « une des concubines du roi, un cuisinier, un 
palefrenier, un valet, un porteur de messages, des chevaux... des 
coupes d’or. Au bout d’un an, ils accomplissent cette nouvelle céré- 
monie : ils prennent parmi les autres gens de la maison du roi les 
plus aptes à le bien servir. ils étranglent donc une cinquantaine de 
ces serviteurs, et cinquante chevaux, les plus beaux; leur vident le 
ventre, le remplissent de paille. les fixent à des pieux... Des cinquante 
jcunes gens qu’on a étranglés chacun est monté sur son cheval... » 
(Hér. IV.71.72). 


(*) Le chamanisme, encore à l'honneur dans les steppes eurasiatiques, consiste en 
un ensemble de pratiques animistes et totémistes où le chaman-thaumaturge utilise 
les vertus médicinales ou hallucinogènes des plantes (voir l'œuvre de Mircea Eliade 
pour ses études sur le chamanisme). 
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Parmi les trois tribus dominant l’est du bassin aralo-caspien, on 
distingue : les Saces Taradaraïa, localisés au nord de l’Iaxarte; 
les Saces Tigrakauda (aux bonnets pointus) qui correspondent aux 
Orthocorybantes des Grecs, et qui vivaient en Sogdiane. Puis les 
Saces Haumavarga, ou buveurs de haoma qui, selon certains, est 
l’élixir d’immortalité de la religion zoroastrienne, et qui habitaient 
le bassin méridional de l’Oxus. Localisés en Bactriane du nord, ces 
Saces buveurs de haoma auraient été peut-être adeptes du maz- 
déisme non réformé, mais non fidèles de Zarathoustra qui rejeta vive- 
ment l’extase artificielle du haoma (!). Bien que les pratiques chama- 
niques de l’extase furent courantes chez les peuples des steppes et 
qu’on en trouve même des traces en Crète au II° millénaire, conjoin- 
tement avec le culte de la déesse Mère commun à tout le monde indo- 
iranien et méditerranéen, le mot de haoma correspond exactement au 
soma des brahmanes de l’Inde, avec lequel il a une origine aryenne 
identique. Avant l’arrivée des Indo-européens, le monde proto-iranien, 
depuis le Cappadoce jusqu’à l’Indus, connaissait déjà le culte quasi 
universel de la déesse Mère : l’Ishtar des Sumériens et la Mahâdevi 
de l’Inde, dont la Magna Mater d’Asie Mineure et la Cakti védique 
furent des prolongements, comme ailleurs elle était connue en tant 
que l’Astarté des Phéniciens, l’Isis des Égyptiens, la Cybèle des Cory- 
bantes, l’Aphrodite grecque, puis la Vénus romaine. Partout le culte 
de la fécondité s’accompagne de rites extatiques violents avec immo- 
lations d’animaux, généralement le taureau, comme principe féconda- 
teur, qui jouait un rôle essentiel depuis la fin du III° millénaire, à 
Sumer, en Elam, en Anatolie. Mithra, divinité masculine préhisto- 
rique, expression terrestre du soleil fécondateur de vie, manifesté dans 
le taureau et souvent accouplé avec Anâhita, la divinité des eaux 
reliée au fleuve Oxus par l’ancien mazdéisme (Yt.5), s’est trouvé 
aryanisé postérieurement (?). Dieu mâle de la guerre, Mithra remplira 
une fonction primordiale dans le panthéon mazdéen et dans la reli- 
gion populaire de l’Iran, jusqu’à l’empire romain qui l’adoptera. 
Conjointement, Ahura Mazda, le Seigneur Sagesse, ne lui sera supé- 
rieur que dans le zoroastrisme et dans la religion royale des Aché- 
ménides où le grand dieu iranien ne cédera le pas qu’épisodiquement 
au dieu solaire, tantôt spiritualisé en Vohu Manah, la Bonne Pensée 
zoroastrienne, pour être incorporé au syncrétisme des mages, tantôt 
hellénisé et identifié avec Apollon. Avec l’immolation du taureau des 
peuples asianiques et les sacrifices de chevaux, plus proprement indo- 
européens, des épreuves sanglantes accompagnaient le rituel ; héritage 
archaïque qu'il serait téméraire de restreindre aux peuples celto- 
scythes, comme le fit Fabre d’Olivet en en suivant la transmission 
jusqu’au Mexique par l'Islande. Le comparatisme a amplement 


(1) WiDENGREN, op. cit., pp. 86, 131. 

() En Inde, dès le 11° millénaire, on trouve l'aspect oriental de ce culte en Civa, 
le seigneur des bêtes, dont le phallus (/inga) représente l'énergie infusée à toute la 
création. Cf. Charles AUTRAN, Mithra, Zoroastre et la préhistoire aryenne du chris- 
tianisme, lVayot, 1935. 


ET LE MONDE DE ZARATHOUSTRA 43 


démontré l’universalité des pratiques propitiatoires sanguinaires, et 
leurs motivations dans la pensée religieuse primitive. Zarathoustra 
fut le premier à dénoncer la cruauté et l’inutilité de coutumes dignes 
d’une humanité infantile. 

Si on ne prend conscience de l’importance universelle du culte du 
taureau divinisé comme symbole fécondateur, et de son sacrifice 
conjointement à celui d’autres animaux (chevaux, ovins), la réforme 
de Zarathoustra reste incomprise au niveau de la révolution qu’il 
apporta dans la pensée religieuse primitive. Holocauste qui s’accompa- 
gnait de pratiques chtoniennes, tant en Iran, qu'avec Nandi, le 
dieu-taureau indien, ou avec Dionysos, son aspect occidental, le dieu 
danseur des boissons enivrantes des saturnales et des bacchanales. 
A l’époque de Zarathoustra, des communautés mythico-guerrières 
masculines, groupées sous le signe de Mithra, identifiées comme étant 
les Maïrya iraniens et les Marya indiens, propageaient leurs sévices 
dans tout le monde indo-iranien (1). Ces confréries de jeunes guerriers 
qualifiés de « loups » mélaient aux sacrifices sanglants des rites 
orgiaques sous l’emblème du dragon ou du loup. Les adeptes de ces 
bandes organisées en dehors des structures féodales, ou agissant à la 
solde de seigneurs locaux (kavis), allaient et se battaient presque nus, 
portaient la chevelure bouclée, et se distinguaient par la couleur 
noire de leur drapeau, de leur vêtement, de leur heaume. Hérodote 
fait état de mœurs similaires dans maintes peuplades scythes. Le cha- 
manisme et les sorciers devaient jouer un rôle déterminant sur la 
domination psychologique de ces « hommes-loups », pareillement 
que dans la société primitive des hommes-léopards de certaines tribus 
africaines et des hommes-kangourous d’Australie(?). À côté des 
Scythes androphages, qui mangent de la chair humaine, Hérodote 
indique que les Mélanchlaïnes portent tous des vêtements noirs d’où 
ils tirent leur nom (IV.106,107). L'activité majeure de ces troupes 
morbides devait s'exercer autour du solstice d’été qui annonce la 
renaissance complète de la végétation. Ces mœurs belliqueuses où 
les rites de fécondité étaient censés compenser les traits destructifs, 
seront peu à peu utilisées et canalisées par la féodalité iranienne, pour 
servir sous forme d’ardeur disciplinée dans l’armée achéménide et 
jusque dans « la suite du roi» des dynastes perses. À l’époque de 
Zarathoustra, ces bandes semblent bien solidaires des karapans 
(sorciers) et des kavis (roitelets) qu'il unit dans une même répro- 
bation. Cette époque de la haute féodalité iranienne revêt l'aspect 
d’une anarchie généralisée où les oasis fortifiées des plaines et les 
châteaux forts des montagnes durent se défendre à la fois contre 
les razzias des cavaliers nomades et les dévastations des bandes 
fanatiques, obéissant aux plus offrants, véritables antiques « grandes 
compagnies » mithraïques. Images hélas habituelles des pillages : 


(*) WiDENGREN, op. cit., pp. 39, 42, 43 (cf. Wikander), 
() « Une fois par an, dit Hérodote, tout Neure devient quelques jours un loup, 
après quoi il reprend la même forme » (IV.105). 
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les cultures sont dévastées, les canaux d'irrigation ensablés, le 
cheptel volé, le bœuf étant particulièrement recherché, animal rare 
en steppe et nécessaire aux sacrifices. La tragédie du tableau surgira 
avec une évidence pathétique chez Zarathoustra : l’agriculture qui 
occupe par le travail ennoblissant de la terre est garante de paix 
sociale et de mœurs pacifiques, tant pour les hommes entre eux qu’en- 
vers les animaux. Le pillage de nomades qui refusent de s’attacher 
à une terre ruine les éleveurs du semi-nomadisme, qui pratiquent 
la transhumance dite « verticale », montant l’été vers les pâturages 
des hauts plateaux du Pamir ou vers les alpages des étroites vallées 
de l’Hindou-Kouch. Ce sont les intrépides tribus pastorales du « Toit 
du Monde ». Le schéma social de cette haute époque ne variera guère 
au cours des siècles. Après les clans aryens sédentarisés aux confins 
de l’Iran oriental et des steppes asiatiques, les tribus saces se fixeront 
dans les oasis créées par leurs prédécesseurs et, pratiquant l’agriculture 
ou l’artisanat, s’intégreront dans la société iranienne. D’autres, irré- 
ductibles aux travaux de cultures, poursuivront le nomadisme dans 
toute cette immense contrée quasi désertique que l’Avesta désigne 
sous le nom de Touran, depuis la mer d’Aral et le fleuve l’Iaxarte 
jusqu’aux montagnes de l’Altaï qui bordent la Mongolie, où naîtra 
une civilisation très originale au vi* siècle avant J.-C. (!). Mais l’art 
n'est pas nécessairement vecteur de notions éthiques et des peuples 
aux mœurs cruelles tiennent par ailleurs des qualités esthétiques 
très sûres. Ce fut encore de nos jours le paradoxe de l’Allemagne 
de Bach et de Goethe confrontée avec celle d’Hitler, de la Russie 
de Tchaïkovsky et de Tolstoï avec celle de Staline. Mais la quasi- 
unanimité des comportements barbares de l’époque zarathous- 
trienne, qu’il s’agisse des Touraniens ou des Assyriens, mœurs qui 
révoltèrent le Prophète aussi bien à l’égard des hommes qu’envers 
les animaux qui le servent, heurtera les remparts d’une éthique 
surhumaine, dressée en plein monde antique, de manière aussi caté- 
gorique qu’inattendue et intemporelle : morale sublime, tombée du 
ciel comme la foudre, et qui stupéfait encore. 

Sans doute, l’évolution d’une société nomade vers l’horizon agri- 
cole entraîne-t—lle toujours le passage à une conception religieuse 
moins animiste, même si elle en conserve les aspects secondaires. 
L'’historien des religions, J. Murphy, a fort bien remarqué : « un nou- 
veau, un immense pas en avant. s’accomplit dans la religion, lorsque 
les intérêts de l’homme se concentrèrent autour des grandes puissances 
de la nature et se placèrent sous leur dépendance. Au lieu des innom- 
brables petits agents et esprits. de la tribu animiste, voici que se 
montra à la conscience de l’éleveur et du cultivateur la vaste réalité 
du ciel déployé au-dessus de tout, déterminant les saisons, distribuant 
la chaleur et la pluie sur les champs.…., doté dès lors d’une si haute 
signification pour le maintien et l’enrichissement de leur existence. De 
là l’universalité de l’adoration d’une divinité du ciel. dans toutes les 


(*) Boris PI10TROvsSKY, La civilisation de l'Alraï, op. cit., p. 175. 
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religions sous l’horizon agricole (1) ». De son côté, le célèbre spécia- 
liste des religions, M. Eliade, a amplement démontré la coexistence, 
dans maintes tribus primitives, de divinités célestes inférieures de la 
pluie, du vent, de la foudre et d’esprits animistes divers, à côté d’une 
nouvelle conception du « sacré céleste » engendrée par la contempla- 
tion de la transcendance et de la puissance de la voûte céleste, qui 
imprima la perception de l’Être suprême, le dieu ouranien, du grec 
« ouranos » (2). Ce schéma de la survivance, en parallèle du mono- 
théisme d’Ahura Mazda, de divinités naturalistes, caractérise typique- 
ment le panorama religieux de l’ancien Iran, comme dans des reli- 
gions tout aussi monothéistes mais plus anthropomorphiques, Dieu 
s’est vite trouvé entouré de saints, de vierges, d’anges. De même que 
le passage de l’horizon animiste à l’horizon plus universel de la société 
agricole fit évoluer les Aryens sédentarisés vers des conceptions plus 
spiritualisées de leur religion, la certitude précoce de cette métamor- 
phose put jouer un rôle dans la réforme zarathoustrienne. Mais, limité 
à cet indice ou à celui de la climatologie qui, on le verra, fut aussi 
déterminant dans l’action socio-économique du Prophète, cet aspect 
extérieur reste incapable à lui seul d'expliquer les grands thèmes spi- 
rituels d’une prédication qui voit dans les événements du monde, non 
des buts en eux-mêmes destinés à arranger la société en fonction de 
leur changement, mais des occasions permettant aux consciences d’éle- 
ver leur point de vue au-dessus des horizons terrestres immédiats, vers 
un devenir moins matérialiste. 

Très tôt on trouve un dieu céleste commun à toutes les tribus 
aryennes, Dyaus, souverain créateur, dont l'identification avec le 
Caractère sacré du ciel, du jour et de la lumière, en fait un dieu 
suprême ouranien : voûte céleste qui entoure et aussi Père céleste 
omniscient qui voit tout (*). Peut-être tire-t-il son origine d’un culte 
local plus ancien, du dieu Anu, « le ciel » qualifié de « Père des Dieux » 
et de « Roi des Dieux », déjà dans le code d’Hammurabi, et invoqué 
comme « roi des cieux » avant le dieu babylonien Marduk. Dyaus ou 
Dyêus, dont on retrouve la forme dans le Zeus grec et dans le Dyaus 
indien, et qui correspond aussi au dieu céleste chinois Chang-Ti, fut 
très tôt remplacé par Varuna. Nom qui sonne comme l’Ouranos grec, 
mais qui, Chez Zeus, n’aura jamais la valeur de transcendance sur le 
cosmos attachée à Varuna dès les origines, ce plus ancien des dieux 
hindous, qui était aussi connu des Hittites d'Asie Mineure, dès — 1400 
(Bogazkeuy). Seigneur de l’ordre cosmique, Varuna possède la sou- 
veraineté, non seulement sur l’ordre cosmique, mais sur l’ordre moral, 
ajoutant ainsi, pour la première fois, un sens éthique aux divinités 
antérieures. Ordre cosmique qui sert d'exemple à l’ordre moral (Rra 
indien et Asa iranien) et dont l’avenir sera considérable dans la reli- 
gion iranienne. En parallèle du tandem Mithra-Ahura de l’Iran, se 
dresse celui de Mitra-Varuna en Inde, où Varuna se transforme en 

(:) J. Murruy, Origines et histoire des religions, Payot, 1951, p. 140. 

() Mircen ELIADE, Traité d'histoire des religions, Payot, 1968, chap. II. 

(6) M. ELiape, op. cit, pp. 67, 68, 69. 
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Asura également (1). Mais, tandis que dans l’hindouisme, dès l’im- 
plantation aryenne au Pendjab, Varuna deviendra une divinité mineure 
aux côtés d’Indra, de Vishnou et de Rudra, Ahura, « le Seigneur », 
se complète en Aura Mazda, litt. « Seigneur Sagesse », ajoutant au 
Varuna/Asura de l’Inde un sens moral plus prononcé, tout en conser- 
vant, jusqu’à Zarathoustra au moins et dans le mazdéisme non réformé, 
l’aspect naturaliste de seigneur plus ou moins identifié à la voûte 
céleste. Alors que Mithra conservera une place éminente comme dieu 
solaire et divinité garante des contrats et de l’alliance entre les hommes 
et Dieu, Ahura Mazda, divinité toujours bienfaisante et père du Feu 
(Atar, l'Agni indien), sera érigé en unique Seigneur du monothéisme 
zarathoustrien, comme c’est lui qu’on voit affirmé comme le grand 
dieu, de manière catégorique, dans les inscriptions achéménides. 

La division aryenne entre l’Inde et l'Iran présida aussi à une clas- 

sification opposée des dieux et des démons. Un schisme fraternel pré- 
sente toujours une haine exagérée. Ici les dieux des uns sont devenus 
les démons des autres. Certains auteurs ont pensé reculer Zarathous- 
tra à l’époque de la scission du peuple indo-aryen et voir en lui l’ori- 
gine de ces deux courants, pourtant si différents (?). Quoiqu'il paraisse 
peu plausible de situer le Prophète antérieurement au bouleversement 
climatique du 1x-vurif siècle avant J.-C., qui provoqua son intervention 
pathétique dans le chaos d’une société déjà instable, on doit remarquer, 
en outre, qu’alors que Zarathoustra n’apparaît nulle part dans la tra- 
dition indienne, il surgit comme personnage principal dans le monde 
religieux iranien. Il se servit d’ailleurs dans sa réforme du schéma 
théologique typiquement mazdéen, même s’il en a complètement trans- 
formé les concepts. D’autre part, les libations de haoma en Iran et de 
soma en Inde échappent complètement à ses condamnations de cet 
antique breuvage aryen, comme l’Inde et l’Iran poursuivirent le sacri- 
fice d’animaux, nonobstant sa virulente réprobation, son éthique 
n'ayant finalement pas touché le gros des clergés en place. 

Dans la division théologique indo-iranienne, {ndra, dieu lumineux 
de la fonction guerrière, vénéré auprès de Varuna dans l’antique pan- 
théon aryen, devient dans l’Avesta le type même du daéva, du démon 
acharné à rompre l’ordre du monde (rta/asha). Tous les dieux indiens, 
devas, deviennent dans le mazdéisme et dans les Gâthâs de Zarathous- 
tra, les daévas, démons de la cohorte d’Ahra Mainyu (Ahriman), l’an- 
tagoniste d’'Ahura Mazda (Ohrmazd). L'Inde transforme les seigneurs 
asuras/ahuras, en diables adversaires de ses devas. Les brahmanes 
pensent que les devas sont nés de la vérité et les asuras du mensonge, 
de manière diamétralement opposée au mazdéisme qui fit de l’asura 
principal, le grand dieu AAura, né des caractères propres à Varuna, 
mais vite complété par le second nom Maz-déh, équivalent du 
védique medhä, sagesse (*) (medhira — sage), au sens d’omniscient 


(1) WiDENGREN, op. cit., p. 31. 
() H.-J. FLeure et Harold PEAKE, The steppe and the sotn (Corridors of time) 


p. 157. 
6) J. DucHESNE-GUILLEMIN, Zoroastre, G. P. Maisonneuve, 1948, pp. 104, 105. 
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auquel Zarathoustra adjoindra celui d’une sagesse transcendante au 
monde et qui s’exprimera au travers des sept aspects qualitatifs d’Ahura 
Mazda. 


Le monde géographique et écologique de Zarathoustra 


L’archaïsme de la langue utilisée par Zarathoustra dans ses hymnes, 
et dont on a trouvé la parenté avec le haut sanscrit des védas et cer- 
tains vieux dialectes afghans, la situe indubitablement dans l’Iran 
oriental et extérieur (!). La région intéressée du Turkestan occidental 
comprenait alors : la Chorasmie au sud de la mer d’Aral, la Margiane, 
entre l’Oxus (Amou Daria) et la frontière nord de l’Iran actuel, la 
Sogdiane au nord de l’Oxus, puis la Bactriane au sud du même fleuve 
(voir carte p. 212). Le secteur géographique qui connut la prédication 
de Zarathoustra, vraisemblablement avant l’arrivée des Saces au 
vit siècle, en raison des différences linguistiques, semble donc compris 
entre les deux fleuves, l’Iaxarte (Syr Daria) au nord et l’Oxus (Amou 
Daria) au sud, et couvrir de la mer d’Aral à Bactres les provinces 
soviétiques actuelles du Turkménistan et de l’Ouzbékistan, ainsi que 
le nord de l’Afghanistan. 

En dehors des parentés linguistiques recherchées jusqu’à ce jour 
pour situer grosso modo le milieu géographique de Zarathoustra, une 
indication précieuse et constante des Gâthâs impose la présence de 
bovins dans le milieu écologique du Prophète. Ce trait particulière- 
ment bucolique auquel réfèrent sans cesse les thèmes de sa prédication, 
pour la protection du bétail, des troupeaux et des pâturages, contraint 
d'éliminer sans appel certaines régions au profit d’autres, réunissant 
alors les conditions climatiques favorables aux prairies nécessaires à 
la survie des bœufs et à la mise en culture des terres, l’agriculture 
comprenant, aux yeux de Zarathoustra et de la tradition avestique, les 
vertus propices aux hommes et aux bêtes. . 

Observant les modifications climatiques qui purent se produire dans 
cette région désertique du globe, comme cela survint au Sahara dans 
les premiers siècles de l’hégire, nous remarquons qu’aux environs de 
— 800, l'Asie centrale a subi une terrible sécheresse ayant provoqué 
des ouragans de sable engloutissant les villes et les cultures qui parse- 
maient alors la steppe, et ne laissant que les rares oasis qui, plus tard, 
jalonneront la fameuse Route de la Soie (2). Ce bouleversement cli- 
matique engendra les grandes migrations des Scythes vers l'Iran pro- 
prement dit, les nomades aryens de l’Altaï se trouvant chassés des 
frontières de l'empire céleste par les Hioung-nou, eux-mêmes repous- 
sés par les Chinois au vint siècle avant J.-C. Si Zarathoustra avait 
vécu avant cet assèchement de la steppe asiatique, en admettant même 
qu’elle fût beaucoup plus fertile et que les pâturages abondassent 

(1) WiDENGREN, op. cir., pp. 79, 80. , à 

@) Travaux du physicien suédois Svante Arrhénius sur la climatologie de l'Asie 
centrale. 
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davantage, on ne voit pas pourquoi le pillage des troupeaux eût été 
aussi systématique que les Gâthâs le laissent entendre. Dans un équi- 
libre naturel relatif entre l'élevage et la culture, la réforme du Prophète 
serait tombée à vide, n’ayant qu’un vague propos moral, pressé par 
aucune urgence économique, Au contraire, les accents de Zarathous- 
tra trahissent une urgence nécessitée par des causes extérieures, assez 
digne d'intérêt pour que, au-delà des seules motivations spirituelles, 
un souverain local le prît sous sa protection et l’aidât à diffuser des 
idées qui s’appuient ici-bas, entre autres réformes, sur la préservation 
des rares bovins et sur l’exaltation du travail et de l’agriculture, trait 
spécifique de tout l’Iran, extérieur et intérieur, hier comme aujour- 
d’hui. 

Compte tenu, par ailleurs, de ce qu'Hérodote nous dit de la Perse, 
pays qui représente pour lui tout l'Iran : « Les Perses mangent non 
pas autant qu'ils veulent, mais autant qu’ils peuvent, car leur sol 
c'est de la pierre » (1.71), et, en outre, du fait que depuis sa préhis- 
toire l’Iran est irrigué artificiellement (!), les conditions de vie et la 
fiore n'ont guère dû changer depuis Zarathoustra, sinon s’assécher 
davantage depuis l'événement climatique signalé vers l’an 800 avant 
notre ère. Cette sécheresse ne fit donc que rendre plus âpre la vie de 
populations déjà soumises aux dures conditions de la steppe, fût-elle 
alors moins désertique que nous la connaissons depuis. 

Or, dans l’ensemble, le Turkestan occidental, comme la dépression 
aralo-caspienne, se trouvent entourés de régions désertiques ou semi- 
désertiques, ne permettant que l'élevage extensif d’ovins. Au miocène, 
cette région des lacs salés, mers Caspienne et d’Aral et lac Balkhach, 
était entièrement occupée par une mer dont ils ne sont que des flaques 
résiduelles de faible salinité. La mer d’Aral reste souvent gelée trois à 
cinq mois d’hiver et il est fréquent d'y voir des glaces flottantes en mai. 
L'absence de barrière montagneuse depuis l'océan Arctique expose cette 
région, en plus de la sécheresse, à des températures hivernales infé- 
rieures à celle de la Finlande, Au sud de la mer d'Aral, la région 
comprise entre le plateau d'Oust-Ourt à l’ouest, le désert de Kyzyl- 
koum au milieu des deux fleuves Syr Daria et Amou Daria, et le désert 
de Karakoum, au sud de l’Amou Daria, connaît un climat essentielle- 
ment continental avec des étés brülants (30 à 50° à l’ombre) et des 
hivers rigoureux. La nuit, la température chute facilement de 20 à 
30° selon les mois. La très faible pluviosité (moins de 250 mm) accen- 
tue l'aridité du climat de ces régions de sable et de cailloux (2). Seul 
le printemps voit apparaître une faible végétation, souvent brûlée 
avant l'été. La brièveté végétale influence tout le cycle vital, et les 
grands animaux (gazelles, ânes sauvages, chevaux et chameaux) 
n’échappent à la famine qu’en se déplaçant constamment à la recherche 
de nouveaux pâturages. La présence du crave terrestre, oiseau com- 
mun aux déserts d'Asie, souligne le caractère aride de ces contrées 


(1) R. GHIRSHMAN, L'Iran des origines d l'Islam, Payot, 1951, p. 11. 
() Karakoum signifie sable noir et Kyzy/koum sable blanc, en turkmène. 
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décidément rébarbatives aux bovidés. Plus au sud, le Khorassan, pro- 
vince intérieure de l’Iran, reste encore réfractaire à l'élevage des 
bovins. Le Turkestan occidental ne permet que l'élevage extensif 
d'ovins (production d’astrakan) et le semi-nomadisme de chevaux 
sauvages. La maigre végétation ne permet la présence constante que 
du dromadaire et du très ancien chameau à deux bosses (camelus bac- 
trianus) en voie de disparition aujourd’hui. Le nom de Zarathoustra 
lui-même indique une origine de région à chameaux. Sa prédication 
par contre ne connaît que les bovins. Le Prophète a pu donc naître en 
plaine semi-désertique, dans la tribu des Spitamides, et prêcher ensuite 
dans des régions plus riches en bovins. Seules les rives méridionales 
de l’Amou Daria et du Syr Daria, riches de roseaux et de plantes 
aquatiques, furent irriguées et cultivées au cours des siècles (coton 
surtout, voire vigne, thé). Mais le tigre des marais, autrefois com- 
mun dans les vallées fluviales des déserts aralo-caspiens, interdi- 
sait l’élevage des bovins, ses proies d'échange étant le sanglier et le 
cerf. L’échec de la politique récente des « terres vierges » de Khrouch- 
tchev en Turkménistan et en Ouzbékistan, malgré la mécanisation et 
les moyens modernes de pâturage, confirme l’aridité millénaire de ces 
régions. Une carte récente d'économie agricole soviétique ne signale 
la présence de bovins que sur les contreforts du Pamir. Les plaines 
abritent une vie essentiellement pastorale (moutons) même en bordure 
du fleuve Amou Daria. Les troupeaux de bovins transhument entre 
les alpages des hautes montagnes du Pamir et les terrains de parcours 
du piémont. Les oasis de pins de Boukhara et de Samarcande, au fond 
du bassin méridional des deux fleuves, au climat plus abrité et proche 
de celui du Maghreb, ne connaissent pratiquement que l'élevage des 
ovins. Ceci nous amène à tirer les conclusions que les conditions éco- 
logiques imposent de manière peut-être plus catégorique que celles de 
la philologie, les langues et les textes bougeant avec les populations. 

Un ouvrage russe fournit des informations précieuses sur les 
connaissances présentes de cette partie du monde soviétique, où une 
existence pénible a côtoyé très tôt la tragédie des grandes invasions, 
mais aussi les richesses culturelles d’un carrefour de l'humanité qui 
vit jaillir le joyau sans prix de la prédication zarathoustrienne. 

« L'Ouzbékistan, remarque l’auteur de ce texte, est un antique ber- 
ceau de civilisation. C'est là que jadis, sur les vastes étendues des 
vallées fertiles des fleuves majestueux que sont le Syr Daria et l’Amou 
Daria, dans les défilés montagneux, sur les pâturages de steppes, se 
sont noués les destins historiques d'hommes les plus divers, par leur 
appartenance ethnique, par leur mode de vie, par leur religion, par 
le niveau de développement culturel de leurs peuples. Ils se sont ren- 
contrés, se sont livrés de violents combats, se sont unis, ont constitué 
des alliances de tribus, ont bâti des camps puissants et des empires 
sédentaires, ont payé des trésors de science, d'art, d'architecture, de 
littérature, sont tombés en décadence, se sont abîmés dans l'obscurité 
puis ont resurgi des ruines et des incendies. Ces pays habités de très 
longue date, et leurs lointains descendants..., ont exercé une influence 
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remarquable sur toute l’histoire du globe. On trouve pour la première 
fois mention des peuples et des tribus qui habitaient jadis l’Asie cen- 
trale dans l’Avesta, livre sacré de l’ancienne religion de l’Iran, le 
zoroastrisme, écrit en lettres d’or sur parchemin de peau soigneuse- 
ment choisie. Il faut hélas noter que la plus grande partie de l’Avesta 
a disparu. L'Avesta se compose de stances, de sermons religieux, de 
prières et d’hymnes du zoroastrisme, religion fondée sur le dogme de 
l'apprentissage des combats entre le Bien et le Mal, entre la Lumière 
et les Ténèbres. Le livre sacré des Zoroastriens contient également de 
précieuses informations sur la période du démembrement de l’orga- 
nisation primitive socio-économique, et sur la formation des premiers 
États d’Asie centrale. L'Avesta s'étend sur plusieurs siècles, mais ce 
qui est plus intéressant pour nous, ses parties les plus anciennes 
(les Gâthäâs) ont été écrites dans le deuxième quart du I‘ millé- 
naïre (donc après — 750), entre le Syr Daria et l'Amou Daria, 
c'est-à-dire dans le secteur de cet important centre que fut Samar- 
cande. Les compléments ultérieurs de l’Avesta ont été écrits en 
Médie, en Azerbaïdjan et surtout en Perse (Iran). Ainsi, bon an 
mal an, les auteurs obscurs de la série de chapitres du livre saint ont 
vécu quelque part du côté de Samarcande, à Samarcande même 
ou dans les environs(').» En citant « les auteurs obscurs » de 
l’Avesta, on ne sait si ce texte inclut Zarathoustra lui-même. S'il 
s’agit de la rédaction des Gâthäs, les historiens soviétiques préfèrent 
peut-être escamoter la personne du Prophète, ou bien ils adoptent 
la thèse d'une série de « Zarathoustras » identique à la tradition pro- 
phétique juive. Mais la comparaison serait alors à faire avec un seul 
de ces prophètes, comme Isaïe par exemple (encore qu’on distingue 
deux Isaïe), car il faut séparer — comme la langue, le style et la forme 
le font entre les Gäâthäs et les parties postérieures de l’Avesta — ce qui 
émane de la bouche même du Prophète, d’une facture archaïque très 
spécifique, des traditions ultérieures qui se greffent sur son message 
ou y apportent des éléments étrangers du syncrétisme mède. Le 
caractère très personnel des Gâthâs fait pénétrer, avant la psycha- 
nalyse, dans la psychologie à la fois rationnelle et mystique de l’Au- 
teur. L’historien des religions, J. Murphy, a bien reconnu dans les 
paroles de Zarathoustra, « le portrait d’une personnalité pleinement 
humaine, en qui palpite un génie aussi noble qu’original (2?) ». Sur 
ce point, Nietzsche avait vu juste en pensant retrouver en Zarathous- 
tra, le prototype même d’une personnalité vivante, palpable, comme 
l’aurait voulu le philosophe Unamuno qui refuse aussi de démarquer 
le corps de l'esprit. À ce propos, À. M. Badi‘ relève : « L'auteur des 
Gâthäs n’est pas qu’un poète, encore moins un rêveur. Le fantastique 
et l’excessif lui restent étrangers et, en dépit de ses idéalisations, sa 
pensée reste tangible, abordable, intelligible à chacun. Zoroastre est 


(*) Publication sur l'histoire de Samarcande et de sa région, du Comité central du 
Parti communiste d'Ouzbékistan, 1970. Traduction de M! Édith Launey. C'est nous 
qui soulignons. 

(2) Op. cit, p. 424. 
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un homme qui s'inquiète, s’informe, se rassure, puis se décourage, 
s’insurge et se reprend pour agir, espérer et attendre (!). » Les Gâthâs 
présentent en effet un phénomène rare d’humaine simplicité, sans 
vaine prétention. D’évidence, si l’individualisation de Zarathoustra 
avait été forgée par des rédacteurs anonymes de l’Avesta, ils auraient 
dans les Gäthäs mêmes, comme d’autres le firent dans les Évan- 
giles, présenté le Prophète comme il apparaît divinisé et porté au fan- 
tastique dans les textes tardifs de l’Avesta, mêlé à une mythologie qui 
lui était originellement étrangère. 

« L'Avesta, poursuit le texte soviétique, offre des images de l'Asie 
centrale des vin et vuif siècles avant J.-C.; telle par exemple cette 
page : « Là où les hautes montagnes regorgent de pâturages et d’eau, 
qui donnent aux troupeaux une pâture abondante... là où les lacs 
profonds aux vastes étendues d’eau miroitante.…. Là où les rivières 
navigables au large lit... » L'Avesta célèbre le travail des paysans, 
preuve de l'existence en Asie centrale à cette époque déjà, d’une 
haute technique d'irrigation des terres. Les pages de l’Avesta 
contiennent beaucoup de données sur l’organisation de la société, 
sans comparaison alentour, sur les cultes, le développement des forces 
productrices, les métiers, les villes. On y trouve des groupes sociaux de 
population locale tels que les prêtres, les guerriers, les cultivateurs, 
les artisans. « Qui sème le blé, récolte l’équité », dit un verset. La 
Bactrie (Bactriane), la Khoresme (Chorasmie) et la Sogdiane sont 
les régions les plus anciennement administrées et cultivées de l’Asie 
centrale. » 

Le savant Biruni, né en 973 (1v° siècle de l’hégire) dans l'Iran 
extérieur auquel appartenait la Chorasmie, y situait le plus ancien 
royaume aryen hors de l’Iran proprement dit, fondé par le roi mythique 
Siyavush que chante le poète Firdousi dans son Livre des Rois (Shah 
Nameh). C’est aussi haut dans le nord qu’on a parfois localisé le petit 
État de Vishtaspa, le roi protecteur de Zarathoustra, entre la mer 
d’Aral et l’Iaxarte (2). Cette supposition qui repose sur la désignation 
de « touranienne » de la tribu Frydna à laquelle appartenait Vishtaspa 
(Yasna 46.12) ne tient pas compte du problème écologique que nous 
soulevons, la Chorasmie, située au nord du désert de Karakoum et la 
région hasardée entre la mer d’Aral et l’Iaxarte, bordée par le désert 
de Kyzylkoum, présentant le dur climat exposé précédemment et vrai- 
ment peu propice à l'élevage des bovins que le roi Vishtaspa semblait 
protéger avec la propagation de l’agriculture, Le verset concerné des 
Gâthäâs indique seulement que parmi les protecteurs de Zarathoustra, 
se trouve un descendant du célèbre Fryâna le Touranien (46.12) et 
un autre verset (46.14) révèle que Vishtaspa est ce protecteur suscep- 
tible de réponüre à l’attente du Prophète, puisque sa tribu protège de 
longue date le bétail (?). Vishtaspa serait donc un descendant de Tou- 


(*) Zararhoustra, p. 28. ; 

(2) Selon Nyberg, et rapporté par WiIDENGREN, op. cit, p. 82. ” 

(?) Ce Fryâna, qualifié de saint — quoique non encore mazdéen — par la tradition 
avestique (Yt.5.81 et Avesta, Darmesieter, y.46.12, note 50), pourrait bien être un 
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raniens, comme tous les Aryens sédentarisés d’ailleurs; mais le pays 
de Touran, même restreint à l’Iran extérieur oriental, couvrait alors 
aussi la Sogdiane et la Bactriane, voire l’Arachosie et la Margiane en 
Iran intérieur, provinces qui ne furent intégrées à l'empire d’Iran que 
par Cyrus, entre — 545 et — 539. Jusqu’alors, la Chorasmie, la Sog- 
diane et la Bactriane étaient encore des régions frontalières entre le 
nomadisme des Aryens non sédentarisés, les Touraniens, et les Aryens 
sédentarisés par le semi-nomadisme pasteur et l’agriculture. C'est : 
justement cette instabilité d’une société évoluant en deux directions 
contradictoires qui caractérise le climat anarchique de l’antique épo- 
pée des petits souverains de ces premiers États stabilisés de l'Iran 
extérieur. Le qualificatif de « Touranien » désigna peu à peu, pour les 
tribus sédentarisées, le nomade irréducrible, contraint au pillage du 
bétail et des récoltes. Pour contenir les Aryens nomades au-delà de 
ces provinces, Cyrus devra élever des forteresses sur l’Iaxarte, limite 
extrême de son nouvel empire (1). Si la région où la prédication de 
Zarathoustra fut propagée put être aussi bien la Chorasmie que la 
Bactriane — mais État envié pour la richesse de son bétail de bovins 
et son agriculture — c’est sans conteste vers la seconde province, qui 
échappa plus vite que d’autres secteurs au nomadisme en raison de sa 
situation géographique, qu’il faut tourner nos regards. La Bactriane, 
dont l’Avesta dit de Bactres qu’elle fut « la création d’Ohrmazd », 
jouissait aux temps anciens de la réputation d’une région fertile et 
prospère. Son agriculture, par rapport à d’autres contrées plus défa- 
vorisées quant au climat, était proverbiale. Appuyée sur les contre- 
forts de l’Hindou-Kouch, barrière naturelle entre le monde iranien et 
le monde indien qualifiée de « tueuse d’Aryens », la belle Bactriane 
étendait au nord ses plaines irriguées par les eaux de l’Oxus qui tire sa 
source dans le Pamir, à plus de 6 000 mètres d’altitude. Maintes fois 
ravagée par les Scythes (n'est-ce pas lors d’une incursion identique 
que Zarathôustra fut tué sous les coups d’un Touranien?), par les 
Turkmènes et les Mongols, la Bactriane verra ses irrigations ensablées 
et les digues de ses canaux rompues. L'ancienne satrapie orientale 
des Achéménides est maintenant depuis longtemps stérile et rien ne 
peut plus donner une idée de sa prospérité d’antan. Seule cette région 
dont les annales attestent l’antique richesse due aussi au développe- 
ment économique des grandes oasis de Samarcande, de Boukhara et 
de Bactres, aurait donc pu connaître l'élevage courant du bœuf et de 
la vache comme il apparaît nécessaire et souhaité dans les Gâthäs. 


des premiers roitelets aryens sédentarisés, dont le descendant Vishtaspa aurait main- 
tenu la tradition de protection du bétail et de l’agriculture. Les trad. de Duchesne- 
Guillemin, Darmesteter et Humbach ne laissent pas de doute sur le fait qu'il s’agit 
du descendant d'un Touranien. Au y.46.12 Humbach ajoute en note : « Jetant un 
regard sur le passé, Zarath. aperçoit le descendant de Fryâna, le kavi Vistaspa. 11 
prétend reconnaître que Vistaspa est depuis longtemps prêt à l'accueillir et à faire de 
lui son prêtre, après être revenu du vaste monde inhospitalier vers sa tribu. » Humbach 
fait donc des Spitamides également les descendants de Fryâna, ancêtre de la mème 
tribu touranienne.. (aussi y.46.12 note 12). 
(:) Ch. et J. PaLoU, La Perse antique, P.U.F., 1962, p. 30. 
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Partout ailleurs, comme en Bactriane aujourd’hui, les rares bovins 
attachés ici et là à des fermes fortifiées devaient présenter l'aspect 
décharné de bêtes mal nourries. Nulle part des troupeaux n'auraient 
pu subsister. 

Hors de la Bactriane irriguée, il faut rechercher vers les hautes 
vallées du Pamir, en amont de l’Amou Daria (Oxus), actuellement le 
Tadjikistan. Là, le yak, bœuf massif à poils longs et noirs, autrefois 
courant dans tous les massifs montagneux d’Asie centrale, et aujour- 
d’hui réfugié en Mongolie et au Tibet, fut domestiqué depuis des 
millénaires par les populations des hauts plateaux qui l’utilisaient 
comme animal de bât et comme source de viande, de lait, de cuir. 
L'été, les yaks montent au-dessus de 5 000 mètres et broutent les 
herbes coriaces des hauts plateaux. Comme tous les bovins, ils 
recherchent la boue et l’eau et se baignent dans les torrents qui jail- 
lissent des glaciers. 

En résumé, l’observation écologique impose de retenir comme seules 
régions susceptibles d’avoir accueilli la prédication de Zarathoustra,, 
en raison du voisinage explicite des bovins : a) l’ancienne Bactriane, 
encore riche et cultivée sous les Achéménides, grâce aux irrigations de 
l’Oxus, tandis qu’en aval, en descendant vers la mer d’Aral, les irri- 
gations effectuées dans les traversées désertiques furent vite ensa- 
blées par la sécheresse de — 800. L'ancien yasht 5 qui célèbre les vertus 
aquatiques de la déesse Anâhita — on l'a vu, souvent personnifiée 
avec l’'Oxus — exalte le culte naturaliste des eaux si précieuses en Iran 
comme en Âsie centrale, et fait référence tantôt au Séïstan, tantôt à 
la région de Boukhara en Sogdiane, ville peut-être créée- par le roi 
Siyavush, fondateur du royaume de Chorasmie, selon Biruni(!). 
C’est à Boukhara qu'’aurait été localisée la forteresse de Kandizh où 
naquit le célèbre Kaï Khosraw (kavi Khosraw) de la dynastie des 
Kayanides, le roi légendaire glorifié par l’Avesta pour ses combats 
acharnés contre Afräsyäb, le roi de Touran, et dont le Shah Nameh de 
Firdousi vante les vertus chevaleresques. D’autres mentions relatives 
aux monts Alborz et à l’Azerbaïdjan ne doivent pas faire perdre de 
vue l’occidentalisation dont toute l'épopée iranienne et la vie de Zara- 
thoustra furent l’objet lorsque les mages s’attribuèrent le Prophète 
comme l’un des leurs. ! 

b) les hautes vallées de l’'Hindou-Kouch, voire les vallées intérieures 
bien arrosées de Bamiyan ou de Kapiçi, voies de passage vers l'Inde et 
le Turkestan chinois. 

c) plus probablement les hauts plateaux du Pamir aux nombreux 
pâturages propices aux troupeaux de yaks. Après les pasteurs aryens, 
les semi-nomades saces pratiquèrent, dès le vu1° siècle avant J.-C., la 
transhumance verticale vers les alpages d’altitude. Le monde complè- 
tement différent des éleveurs en montagne se serait heurté très tôt 
avec les nomades guerriers de la plaine, venant à leur rencontre l’été 

() Cf. Livre des Rois, II, 280. Nerchakhy (1128) attribue expressément à Siyavush 


la fondation de Boukhara, où l'on montrait son tombeau de son temps (Schefer, 
Chrestomathie, 11.44). 
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pour les piller. Mais cette éventualité qu’a pu connaître Zarathoustra 
rend l'extension de l’agriculture difficilement envisageable en milieu 
alpestre. 

On ne voit donc pas pourquoi, avec la tradition adoptée par Fir- 
dousi, on ne localiserait pas la carrière du Prophète en Bactriane, 
contrée qui, toute proche du pays de Touran, réunissait alors les cri- 
tères d’exigence de l'accroissement des troupeaux de bovins et de 
la propagation de l’agriculture. Région irriguée pour être rendue pro- 
pice aux cultures et aux paturages. Montagneuse aussi, en référence 
à la retraite de Zarathoustra sur une haute montagne, durant une 
longue partie de sa vie d’exil, avant de devenir le conseiller influent du 
roi Vishtaspa en Bactriane. Zarathoustra put donc fort bien naître 
en Chorasmie ou en Sogdiane, y rencontrer l’adversité des kara- 
pans, prêtres-sorciers du mazdéo-mithraïsme auxquels, attaché lui- 
même au clergé traditionnel comme zaotar (chantre), il opposait 
une doctrine contrariante; fuir exilé vers ces hautes vallées du 
Pamir, inaccessibles aux bandes des fanatiques Mairya et où les 
bovins (yaks) font l’objet de meilleurs soins des pasteurs montagnards; 
puis finalement descendre et trouver à Balkh (Bactres) le kavi Vish- 
taspa, qui va soutenir sa réforme propice au travail agricole et à l’ins- 
tauration d’un ordre moral supérieur aux ténébreuses superstitions 
ancestrales aryennes, des Touraniens de la steppe et du mazdéisme des 
karapans. Avec À. Christensen, on doit conclure que « Zoroastre a 
pu vivre dans une contrée de l'Afghanistan au VII siècle av. 7.-C. (1) », 
considérant toutefois cette date comme limite de sa vie, qu’il convient 
de situer à cheval sur le vin et le vur° siècles avant J.-C. (— 750/— 
675 comme dates extrêmes), compte tenu de la sécheresse de l’an — 800 
(env.), de l’arrivée des Saces au vi siècle en Sogdiane et Bactriane 
avec un langage différent et postérieur à celui des Gâthâs, et du fac- 
teur de propagation de la doctrine et du renom de Zarathoustra vers 
l'Iran occidental et son adoption par les mages au début du vi‘ siècle. 

La localisation de la naissance de Zarathoustra en Iran occidental, 
accomplie postérieurement par les mages désireux de domicilier le 
Prophète en Médie, est à rejeter définitivement. La tradition tardive 
a constitué tant bien que mal une biographie empruntant le peu 
d'informations que donnent les Gâthâs sur ce point et les traditions 
ultérieures où la mythologie se mêle trop à l’histoire pour être 
fiable. Toute tournée vers la réforme morale de l’homme et vers les 
choses de l’esprit, la prédication du Sage de l’ancien Iran oriental ne 
s’est pas attardée — du moins dans les hymnes originaux qui en 
restent — sur des détails paraissant secondaires à ses yeux. La légende 
de Zarathoustra, constituée sous la dynastie des Arsacides (— 255/226), 
et sous les Sassanides (224/652), pour répondre sans doute au souci 
biographique des Grecs et des Juifs, le fait naître dans l’Azerbaïdjan, 

professer sa doctrine chez les mages en Médie, en mède, ou en vieil- 
iranien occidental (vieux-perse), puis chassé par les « magiciens » 


(1) A. CHRISTENSEN, L'Iran sous les Sassanides, 1936, p. 29. 


ET LE MONDE DE ZARATHOUSTRA 55 


(forme altérée du mot mage), le fait s'enfuir aux confins orientaux de 
l’Iran pour, à près de deux mille kilomètres d’Ecbatane, se réfugier 
auprès d’un roi de Bactriane, afin d’y professer avec succès son 
éthique dans une langue étrangère (avestique). Cette thèse, autrefois 
soutenue par des savants (!), qui se fiaient aux traditions des Parsis, 
n’a plus guère de partisans aujourd’hui. On ne voit d’ailleurs pas 
pourquoi, après avoir chassé Zarathoustra de Médie, les mages, dont 
le sacerdoce devint tout-puissant dans l’empire médo-perse, auraient, 
un ou deux siècles plus tard, repris une doctrine en tous points 
gênante pour leurs rites et leurs coutumes, et jadis prêchée chez eux 
par un prêtre banni de leur communauté! C’est ainsi que huit siècles 
plus tard, les mêmes mages chasseront Mani pour toujours du nord- 
ouest de l’Iran (2). En outre, rappelons-nous que les textes grecs et 
la tradition des mages montrent que ceux-ci, habiles syncrétistes, ne- 
parlaient de Zarathoustra que par ouï-dire, et non par une connais- 
sance directe. 


(:) En particulier MM. Jackson et Herzfeld. 
(2) WiDENGREN, op. cit., p. 205. 


CHAPITRE IV 
LA VIE DU PROPHÈTE 


Au lieu de citer banalement sa biographie, selon les textes de la vie 
légendaire de Zarathoustra, il semble plus original d’en tenter une 
approche plus personnelle, à l’aide des faibles renseignements fournis 
par les Gâthâs et de ce que la tradition a transmis de cohérent, avant 
que ne s’édifiât la geste fantastique prêtée au Prophète, aux premiers 
siècles de notre ère. Les Arsacides parthes ont été plus soucieux, 
avant les Sassanides (déjà marqués par l’obsession historisante de l’oc- 
cident gréco-romain), de transmettre dans leur idéologie royale les 
thèmes précieux de la tradition mazdéo-zoroastrienne, que d’au- 
réoler le grand Législateur iranien des merveilles et des miracles iden- 
tiques aux exploits surnaturels attribués très tôt à Bouddha et au 
Christ pas leurs clergés. Face à Zarathoustra, dont la personnalité 
apparaît dominée par les grandes démarches de l’éthique et les élans 
spirituels, il importe davantage — quoique nous tenterons subsidiaire- 
ment de le faire — de retrouver la psychologie mystique du Prophète 
à partir des heureux produits de son éthique, telle qu’elle se définit 
dans les Gâthäs, que de retracer le portrait historique d’une vie qui, 
au-delà des soixante-dix-sept ans d’existence attribués par la tradi- 
tion, se vit repoussée de six mille ans avant Platon par les Grecs, natu- 
ralisée en Babylonie et en Syrie, tant son prestige avait été rendu 
incommensurable. La simplicité que révèlent les Gâthâs sur leur 
Auteur, ne peut manquer de produire une curieuse impression qui force 
à penser que les hommes aiment finalement mieux le fantastique que 
la vérité. Combien le Prophète pourrait regretter que son message n’ait 
été mis en pratique et n’ait produit, depuis plus de deux millénaires et 
demi, une transfiguration réelle de l'humanité, égale au prestige dont 
on l’a affublé, avant que le monde latin n'en fit le père de tous les 
hérétiques! Contrairement à notre époque avide de publicités, la per- 
sonnalité de Zarathoustra devait s’estomper derrière son message et, 
pour notre propos, ne doit se comprendre que dans sa vérité intérieure, 
en valeur d'exemple, là où ses actes furent en tous points conformes à 
ses paroles et à ses pensées, selon sa propre trilogie. Contrairement 
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aussi au culte des héros que l’histoire post-sublime, la vie de Zara- 
thoustra fut d’abord sublime, avant que d’être héroïsée par l’orgueil 
des mages qui se l’ont attribué, en raison d’un renom qu’ils ne souhai- 
taient pas leur voir échapper. Au contraire, le culte des héros, dont 
toute la vie s'inscrit dans la seule fraction de l’histoire qu'ils ont 
marquée par des actes exagérés, en bien ou en mal, consiste en une 
post-sublimation de personnes psychologiquement accessibles à tous. 
Ainsi, Alexandre de Macédoine eut vite droit au qualificatif de Grand 
et de « dieu », titre qu’il revendiquait déjà de son vivant, en raison 
d’une ampleur toute terrestre, voire grandie par la dimension de ses 
crimes. Le Prophète de l’Iran qui, par miracle, a jusqu’à nos jours 
échappé à toute idolâtrie, malgré le petit culte domestique dont il est 
l’objet dans les milieux parsis, n'apparaît donc plus que dans les 
Gâthäs, et en toile de fond derrière sa doctrine. Tel est bien ce qu’il 
voulait, tout comme le Bouddha et Jésus, dont le culte personnel divi- 
nisé et l'iconographie priment sur le message, au point de le faire 
oublier. 

Les légendes sur la vie de Zarathoustra, nées très tôt et consignées 
comme les Védas sur la tradition orale, des siècles après, ne furent 
définitivement regroupées qu’au x111° siècle, par un poète de Rhaga, 
la ville sainte du zoroastrisme, Zarathushti Bahrâm-iî Pazdü, dans 
un ouvrage dit le Zaräthusht-Nâma. Ces récits n’intéressent notre essai 
de reconstitution biographique, que dans la mesure où ils s’accordent 
avec les conclusions de la philologie moderne (par exemple pour la 
localisation du Prophète à l’est et non à l’ouest de l'Iran), et avec le 
contexte écologique défini auparavant, sans, de plus, contrarier le 
contenu spirituel des Gâthäs, qui doit primer toute autre considéra- 
tion. Dans le cas où la tradition canonique a élaboré des dogmes 
ou conservé des mythes non-zoroastriens, qui vont parfois jusqu’à 
contredire le propos zarathoustrien originel (comme par exemple sa 
lutte pour l’abolition des sacrifices sanglants), nous les écartons sys- 
tématiquement, comme on ne saurait écrire une « Vie de Jésus » 
sans faire table rase des déviations ultérieures de la tradition chré- 
tienne. Notons enfin que la « Vie de Zoroastre » d'Anquetil Duperron, 
largement basée sur le Zarâthusht-Nâma, se retrouve dans d’autres 
ouvrages sur Zoroastre, cités en bibliographie à la fin de ce livre. 

Il est assez incroyable qu'entre la mythologie fantastique greffée 
sur Zarathoustra par les uns, et le rationalisme horizontal du 
Surhomme dû à l'imagination irremplaçable de Nietzsche, on n'ait 
pas songé à restituer la véritable personnalité mystique d’un pro- 
phète dont, pourtant, l’abstraction philosophique et le culte tout 
spirituel, préviennent toute concession au matérialisme religieux qu’il 
a, au contraire, voulu chasser du ciel métaphysique de l'âme. Comme 
un proverbe hindou l’observe avec humour, celui qui voit passer cent 
charges de moutarde à dos d'éléphants, en connaît moins la saveur 
que l’homme qui en a goûté une pincée. Entre les spéculations philo- 
sophiques, trop souvent du strict domaine de l’intellect, et les élucubra- 
tions théologiques nourries de repères mythologiques, la place discrète 
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du vrai mysticisme reste généralement inexplorée, domaine sacré et 
plus difficilement communicable que l'expérience intime d’un astro- 
naute. 

Nous croyons aussi nécessaire qu’urgent de tenter une reconstitu- 
tion de la véritable psychologie extatique d’un mystique aussi 
authentique que Zarathoustra. Pénétration métaphysique dont chaque 
verset gâthique porte l'empreinte, et dont la pureté psychologique et 
l'inspiration verticale n’ont pu tolérer ni l’extase artificielle du chama- 
nisme des karapans, ambroisie trompeuse et accessible à tous, ni le 
grotesque pénible des rites propitiatoires du mazdéo-mithraïsme, que 
les prêtres du haoma poursuivirent désespérément dans la religion 
populaire d'Iran. On verra ainsi Zarathoustra véritablement s’élever 
au-dessus de l’humanité, qu’en véritable sauveur il appelle à un devenir 
à peine soupçonné, tandis que le Surhomme ne s’élève qu’au-dessus 
de la société et que le Zoroastre de l’histoire ne méritait que le 
décor du théâtre mythologique et des fables. 

Le Zarathusht-Nâma relate qu’avant la venue de Zarathoustra, 
l’iniquité régnait sur terre et que les peuples étaient tombés sous la 
domination d’Ahriman. Alors, dit-on, Dieu miséricordieux résolut de 
susciter un guide aux hommes. 

Zarathoustra aurait été le troisième des cinq fils de Dughdhôvä, 
qui, paraît-il, rayonnait de lumière pendant sa conception, et de 
Pourushäspa, homme pieux et lettré dont le nom signifie « proprié- 
taire de chevaux à la robe tachetée », d'un vieux clan aryen allié 
à des kavis de cet Iran oriental. Son prénom, Zarathoustra, signi- 
fierait, selon les traducteurs, « l’homme aux vieux chameaux », 
« l’homme aux chameaux jaunes » ou encore « le meneur de cha- 
meaux ». Son nom de famille, Spirama, qui suit aussi le nom de 
son disciple et cousin germain, Maïdy6imäha le Spitama, désigne une 
famille aryenne notable et sédentarisée, dont le grand ancêtre fut un 
certain Haëcataspa, nom qui veut dire « baignant des chevaux (!} ». 
Ces références aux chameaux et aux chevaux indiquent bien l’origine 
nomade de la tribu de Zarathoustra, sans doute sédentarisée avec les 
parents des Spitama qui furent parmi les premiers kavis de l’Iran 
oriental. On sent donc fort bien, comme l’a relevé J. Murphy, que 
le milieu de Zarathoustra où, d'emblée, les Gâthäs nous font 
entrer, n'a rien de mythique. I] est positivement rationnel, d’aimable 
simplicité et de « bon sens campagnard (?) ». Une indication avestique 
qui ne se trouve pas dans les Gâthäs, montre que Zarathoustra avait 
donné à son fils un prénom répondant encore à l’état pastoral de la 
famille : Jsatvästra, qui signifie «qui désire des pâturages ». 

Une anecdote pittoresque prétend que le jeune prophète fut le seul 
être humain qui riait en venant au monde; trait qui témoigne au moins 
de l’optimisme de sa doctrine. Pline atteste qu’il riait toujours quand 
venait la date de son anniversaire. Nous apprenons aussi que son 


() WIDENGREN, op. cit, p. 81. 
(2) J. MurPHyY, op. cit., p. 424. 
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cerveau émettait des pulsations si fortes qu’elles repoussaient la main 
qui se posait sur son front. Présage d’une grande sagesse qui faisait 
allusion aux extases précoces de Zarathoustra. On sait depuis la 
découverte de l’électro-encéphalogramme que le cerveau produit 
effectivement des ondes électriques variables. Des expériences faites 
sur des yoguis en méditation ont révélé une augmentation sensible de 
l’activité électrique du cerveau (1). Dès son plus jeune âge, l'enfant 
aurait été assailli par des démons (Denkart, IX.24,9) et tyrannisé par 
des magiciens, jaloux de la sainteté d’une âme prophétique. L'époque 
d’anarchie, de faux cultes et de superstitions, poussa le jeune homme, 
dès l’âge de quinze ans, à se retirer d’un monde où il ne trouvait pas 
un seul juste. 

Toute période de décadence spirituelle, ou de paralysie dogmatique 
(ce qui revient au même), finit par susciter une contre-réaction natu- 
relle. Sans doute tout être sensible à autre chose qu’à l’immédiat 
matériel, souffre-t-il davantage de la pauvreté spirituelle de son 
temps. , 

Très tôt l’enfance de Zarathoustra vit se dresser contre lui une secte 
de karapans : sacrificateurs de bovins et carnivores invétérés (2). De 
même que la sédentarisation des anciens nomades aryens leur avait 
ouvert une psychologie nouvelle, différente, voire contradictoire à 
celle des nomades irréductibles, l'écologie agricole avait profon- 
dément modifié l’alimentation même des clans attachés aux cultures 
d'irrigation. Celle-ci était peu à peu devenue moins carnivore et par- 
fois à prédominance végétarienne, alors que les Scytho-Touraniens, 
comme les Huns qui déferleront sur l’Europe beaucoup plus tard, se 
nourrissaient presque exclusivement de viande crue. Pareillement 
les Chinois sédentaires, quasiment végétariens, étaient frappés par le 
carnivorisme exclusif des nomades Hiong-nou, aux mœurs si proches 
de celles des nomades indo-européens (?). | 

Le fils Spitama, très tôt sensible à la douleur animale, qui en vint 
très vite à ne plus dissocier les causes profondes, métaphysiques de 
l’origine de toute souffrance, se voulut le protecteur des bêtes et res- 
tait médusé devant la férocité de la plupart des humains à leur égard. 
Les sectes Mairya et les karapans ayant gardé des coutumes de la 
steppe, le caractère sanguinaire des rites aryens, que protégeaient 
encore bien des kavis, s’affirmait dans la religion mazdéo-mithraïque, 
à l’encontre de mœurs sociales qui, elles, avaient évolué avec la promo- 
tion de l’agriculture. C’est ainsi souvent que les religions sont le 
conservatoire sacré d’éléments ritualistes rattachés à quelque profond 
refoulement. Certains prêtres-sorciers n’allaient-ils pas jusqu’à dire 
que la boucherie est le secours qui écarte la mort? (*); assertion valo- 


() M. Cnoisy, Exercices de Yoga, Éd. Mont-Blanc, 1963, p. 135. Cf. Colloque 
sur l'activité électrique du cerveau en relation avec les phénomènes psychologiques, 
Marseille, 7-12 nov. 1955. 

(2) YASNA 44.20; 51.12/14; Avesta, Darmest. I, p. 335, note 38. 

() René GrousseT, L'empire des steppes, 1965. Éd. 1976, p. 58. 

(+) YASNA 32.14. 
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risant ainsi les sacrifices propitiatoires et la consommation rituelle de 
la victime, dans le vieux schéma du carnivorisme exagéré des ancêtres 
arvens et des Touraniens de la steppe. | 
Évitant les pièges tendus par les karapans désireux de le faire tuer 
sous les sabots d’un troupeau de bœufs ou sous les crocs de loups 
affamés, Zarathoustra se retira du monde sur une montagne déser- 
tique, invoquant la sagesse qui ne pouvait manquer au Seigneur 
omniscient, s’il l'était vraiment au-delà de toute description religieuse. 
« Enseigne-moi, ô Ahura, les lois du monde primitif» et, parmi 
cent questions sur l’origine du monde et du bien et du mal, ses entre- 
tiens mystiques s’accomplissaient jours après jours : « J’ai une chose à 
te demander, dis-moi la vérité, Ahura. Quelle est la première des 
choses dans le monde du bien, le bien qui comble les désirs de qui le 
poursuit? Car celui qui t'est ami, Ô Mazdä, change toujours le mal 
en bien et règne spirituellement dans les deux mondes... Qui fut le 
père premier de la vertu et de la charité? » Au commencement du 
monde, comprend-il, le plus saint des deux Esprits dit au Destruc- 
teur : « Ni nos pensées, ni nos enseignements, ni nos intelligences; ni 
nos choix, ni nos paroles, ni nos actes; ni nos consciences, ni nos âmes 
ne sont d’accord » (Y.45.2). Puis, n’établissant pas de frontière entre 
la foi et la connaissance, il mêle les questions d’ordre physique aux 
métaphysiques : « Qui a frayé un chemin au soleil et aux étoiles? Qui 
a fait que la lune croît et décroît? Qui, sans support, a tenu la terre 
sans tomber? Qui a fait les eaux et les plantes, les vents et les 
nuées (!)? Quel est le créateur de la Bonne Pensée, ô Mazdä? » Consta- 
tant l’origine divine de tout bien, le prophète réalise la source distincte 
du Bien et du Mal : « Les deux Esprits se rencontrèrent sur le premier 
créé des êtres, apportant la vie et la mort; et ainsi en sera-t-il jusqu’à 
la fin du monde »; Ahura Mazdä est occupé à accroître la vie, Ahra 
Mainyu/Ahriman à la faire périr. Découvrant le propos éthique qui 
se cache derrière la création, Zarathoustra annonce : « Mazdâ sait 
faire le compte suprême de tout ce qu'ont fait et que feront démons et 
hommes; il est l’arbitre souverain; faisant donc comme il désire. 
car pour l’homme à la vie droite, il n’y a pas de mort... elle n’est que 
pour le méchant ». Se révoltant enfin contre le mal que l’homme 
ajoute dans la création par ses actes insensés envers les animaux, il 
proclame : « Mazdä maudit ceux qui massacrent les animaux de 
gaîté de cœur et ceux qui préfèrent l’argent au droit, qui cherchent 
le pouvoir pour faire le mal... » 

Comme le Bouddha et comme Jésus, Zarathoustra aurait connu les 
affres de la tentation démoniaque. Sans doute se présenta-t-lle à 
son esprit sous la forme du choix, cette démarche de la conscience 
qu’il verra permanente en toute âme saine. Peut-être le choix, pour 
lui, entre une vie plus facile au sein du mazdéisme traditionnel et dans 


(*) Les connaissances sur l'univers n'avaient pas encore assimilé, dans l'ancien 
monde aryen, les sciences astronomiques chaldéennes que les Iraniens découvriront à 
Babylone avec Cyrus, 
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son clan seigneurial; mais en considération de l’appel de son âme, ce 
serait là une vie veule, tandis qu’il choisit le combat difficile d’une 
vie consacrée à la quête de la sagesse suprême et à son actualisation 
ici-bas : « Quand verrai-je l’obéissance au très bienfaisant MazdA? 
Quand notre langue donnera-t-elle aux brutes la foi en cette parole? » 
(Y.28.5). En quelques phrases incisives, le Prophète énoncera à ses 
disciples ce qu'il attend de l’homme de lumière, l'Arthavan, celui qui 
littéralement est « le garant de l’ordre divin ». « La meilleure des 
bonnes œuvres, dit-il, c’est à l’égard du ciel, d’adorer le Seigneur, et 
à l'égard de la terre, de bien traiter le bétail... L'homme de dévotion 
est sain; par l'intelligence, par les paroles, par l’action, par la 
conscience, il accroît la justice. » Voilà quelques-uns des préceptes 
résumés de celui qui, sept siècles avant Jésus-Christ, mobilisait tous 
les hommes qui se reconnaissaient fils de Dieu, non selon leur 
prétention exubérante, mais par la volonté d’incarner ici-bas, durant 
leur existence, un peu de lumière divine, par leurs bonnes pensées, 
leurs bonnes paroles et leurs bonnes actions, seule discipline suscep- 
tible de coopérer à une métamorphose réelle du monde. Dans une de 
ses poésies sacrées qu’il consigne selon le mode des hymnes chantés en 
usage dans le monde indo-iranien, lui, le Zaotar, le chantre saintement 
pur, clamera le leitmotiv de sa prédication : « Et nous, puissions-nous 
être de ceux qui travaillent au renouveau du monde! (Y.30.9). » 

Sinon prêtre en ses débuts, Zarathoustra appartenait, de par 
sa famille, à la caste sacerdotale, selon la division tripartite de la 
société indo-iranienne. On comprend que très tôt ses idées ne pou- 
vaient cadrer avec les mœurs du sacerdoce mazdéen. « Par sa pré- 
dication, nous dit Widengren, le nouveau fondateur de religion 
apparut comme un adversaire passionné de la religion aryenne tradi- 
tionnelle » (1). 

Zarathoustra entreprit donc sa prédication au milieu d’un monde 
hostile. La terrible sécheresse qui sévissait depuis quelques décennies 
avait disséminé le cheptel des régions les plus touchées. Du nord de 
l’Iaxarte, les Touraniens étaient descendus jusque dans les alentours 
des grandes oasis du bassin méridional de l’Oxus, pillant les fermes 
isolées et s’emparant des troupeaux de transhumance des contreforts 
du Pamir. Malgré cela, les prêtres du mazdéisme et de Mithra refu- 
saient de diminuer les exigences de leurs sacrifices et pressaient les 
kavis de saisir aux paysans le peu de bovins qui leur restaient. Le 
clergé n’entendait pas perdre les bénéfices qu'il tirait de la boucherie 
produite par ses holocaustes. . | . 

Zarathoustra avait tôt compris que dans une telle situation, l'inten- 
sification des cultures irriguées et l'extension des pâturages d'altitude 
s’imposaient comme seuls moyens susceptibles d’endiguer la misère et 
la famine qui s’installaient partout. Prêchant la protection des bovins, 
depuis le bœuf qu’on arrachait aux labours jusqu’aux jeunes veaux 
qu’on égorgeait avant qu’ils ne reproduisent, en passant par la vache 


(*) Op. cit., p. 82. 
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famélique qui ne produisait plus de lait, le Prophète défendait les 
droits des éleveurs et des paysans, sans cesse victimes des razzias des 
nomades de la steppe ou des bandes excitées de Mairyas exaltés par 
les karapans et les prêtres de Mithra (). ; 

Le Prophète lance des invectives contre tous les hommes démo- 
niaques (daëêvas) qui rendent la campagne inculte par leurs destruc- 
tions des canaux d'irrigations et leurs ruines des récoltes : ils méprisent 
autant la vie humaine qu’ils gaspillent la vie animale. 11 dénonce les 
kavis et les karapans, oppresseurs et trompeurs du peuple qu'ils 
égarent dans la croyance des vains sacrifices propitiatoires. Comme 
plus tard un autre prophète frappera d’anathème les Pharisiens et 
les scribes de Judée, Zarathoustra prédit le châtiment que ces suppôts 
du mensonge s’attirent ; là aussi il y aura des pleurs et des grincements 
de dents : « Les sacrificateurs qui ne se soumettent pas aux règles de 
l'élevage, pour la souffrance qu'ils infligent au bœuf, révèle, 6 Seigneur, 
la sentence qui les mettra à la fin, pour leurs actes et leurs sentences, 
dans la demeure du Mal! Puisqu'’ils ne se convertissent pas, les 
sourds et les aveugles seront anéantis; et ceux-là aussi qui, ayant le 
plein pouvoir, ne donnent point la vie... » (Y.32.15). Le Réformateur 
ne pouvait apparaître que comme un trouble-fête. Comme tant 
d’autres, plus tard, pris pour des athées pour dresser leur morale 
contre la religion en place, ce jeune mystique épris d’éthique parlait 
un langage trop épuré pour se faire comprendre de prêtres matéria- 
listes. Sa dématérialisation de la religion, qui balayait pour nuls les 
rites traditionnels au profit d’un seul problème de conscience supé- 
rieure, ne pouvait passer que pour subversive. Les prêtres pressent un 
tyran local, le kavi Akhtya, ce « fils des ténèbres », afin que cet illuminé 
soit jeté en prison. Puis on le chasse du pays. Il se trouve alors sans 
soutien, pauvre et sans amis, repoussé même par ses parents, lui qui, 
selon la tradition, vendait ses biens pour soulager la misère d’autrui. 
C’est alors l’exode, tragiquement exprimé par la gâthâ de la fuite : 
« Vers quelle terre me tourner? Où aller porter ma prière? Parents 
et amis m’abandonnent; ni mes voisins ne me veulent du bien, ni les 
tyrans méchants du pays. Comment parviendrai-je à te satisfaire, 
ô Mazdä Ahura? Je me vois impuissant, pauvre de troupeau et pauvre 
d'hommes (sans disciples). Vers toi je pleure; jette les yeux sur moi, 
ôê Ahura! » (Y.46). L’hiver terrible arrive et ni les kavis amis des 
Spitama, ni les Vaëêpis, adeptes d’une secte phallique, ne lui ont 
ouvert leur porte, le laissant démuni de nourriture et de vêtements au 
passage de l’hiver; grave manquement à l’hospitalité traditionnelle 
des peuples de steppes. « Mon Dieu pourquoi m’as-tu abandonné? » 
pourrait déjà crier celui qui dit : « J'ai compris quelles souffrances 
me vaudra parmi les hommes la pratique de ce que tu (le Seigneur) 


(:) Certains auteurs pensèrent que Z. put être à l'origine du respect de la vache 
en Inde. En fait, tout en la sacrifiant, les ancêtres aryens honoraient déjà à leur façon 
la vache. L'Inde continua d'ailleurs les sacrifices sanglants et le brahmanisme en 
réduisit la pratique seulement sous l'influence de la morale de Bouddha, abolissant 


aussi les sacrifices. 
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m'as appris être le meilleur (!).» Lui aussi, comme tant d’autres 
prophètes, crie dans le désert. Comme sa lutte entraîne aussi une 
révolution radicale des hommes dans leurs comportements envers 
les animaux, il entend la plainte silencieuse du bœuf (Y.29), sur 
l’impuissance de Zarathoustra à lui donner la joie. La religion n'étant 
pas en progrès, le Prophète étant sans partisans, sans protecteur, 
sans pouvoir (?), comment faire triompher ce qu’il savait être les pres- 
criptions d’Ahura Mazdä? 


La solitude créatrice 


Ce grand et beau berger de trente ans était bien amer tandis qu’il 
gravissait, en ce début d'été, les pentes boisées, le long d’un torrent 
aux eaux claires et glacées à peine fondues des hautes neiges du Pamir. 
Pour compagnie, il n'avait que ses chiens les plus fidèles qui le sui- 
vraient jusqu’à la mort s’il le fallait. Cent fois il s'était trouvé bous- 
culé, violenté au passage des cavaliers noirs Mairyas et ses chiens 
leur avaient infligé de terribles morsures. Chaque fois ces karapans 
lui promettaient la mort s’il continuait à dénoncer partout leurs actes 
comme démoniaques. Mais ici, qui pouvait bien lui chercher querelle 
dans ces immensités forestières? Là-haut, au-delà des lacs, des bergers 
pacifiques l’adopteraient, trop heureux d’une aide bénévole dans leurs 
tâches solitaires. 

Sous ses pas, la nature semblait renaître et le soleil appelait à l'éveil 
une myriade de fleurs. Au fur et à mesure de sa progression, la nature 
s’exaltait. Tout témoignait de ce qu’on dirait plus tard de ce juste : 
« À sa naissance et pendant sa croissance, l’eau et les plantes se sont 
réjouies; à sa naissance et pendant sa croissance, l’eau et les plantes 
ont crû! » (Yt.13.93 s.). La montagne entière chantait son arrivée. 
Cependant, au loin, dans la vallée qu'il avait quittée, le kavi de son 
village et les karapans aux paroles pleines de mensonges et aux mains 
souillées de sang se réjouissaient, eux, d’avoir fait proscrire par l’as- 
semblée des Anciens, ce noble Spitama révolutionnaire. Bien que, 
depuis sa tendre enfance, tout le prédestinait à une réussite enviée 
dans le clan Spitama, l’un des plus riches en bétail de la région CE), 
et que son avenir dans une famille sacerdotale lui garantissait l’opu- 
lence des viandes de sacrifices, sanguinolentes au chant de la poésie 
sacrée mazdéenne, il se trouvait étranger à ce monde et ne comprenait 
ni la pauvreté psychologique de la religion, ni l’aveuglement de ceux 
qui, par leur attachement à des mœurs périmées, mettaient en grand 
danger toute l’économie du pays. Depuis son plus jeune âge, ses 
proches eux-mêmes n'avaient pas compris pourquoi il refusait toute 
viande et se contentait de laitages, de fromages, de fruits et de 
légumes. Comment pouvait-il expliquer qu’un malaise physique le 

(*) A.-M. Bani', Zarathoustra, y.43, 11, p. 117. 

(2) Y.29.9. Avesta, op. cit., p. 217, note 40. 

() Denkart (VILI.56, 56). 
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prenait chaque fois qu’il devait découper ou absorber un morceau de 
viande? Comment dire, sans se faire moquer, que la vision des hideux 
sacrifices le révoltait autant que le dépeçage des victimes et les cris 
étouffés des pauvres bêtes, et qu’elle secouait ses nuits de cauchemars 
horribles? Aussi, compensait-il ses épouvantes en attachant des soins 
particuliers à ses bêtes domestiques : magnifiques chameaux de Bac- 
triane, chevaux rapides, ou ses bœufs puissants qui rendaient la terre 
fertile. Ses chiens étaient l’objet d’une affection touchante et il admet- 
tait bien volontiers la participation pacifique que le rituel mazdéen 
réservait à cet ancien gardien du foyer et compagnon des nomades, 
depuis quatre ou cinq mille ans. Mais il écartait ses chiens des combats 
traditionnels de molosses où l’on pariait gros. 

Ce qui révoltait le plus le Spitama, c'était de voir les plus beaux 
taureaux, soumis aux violences des karapans et des Mairyas, lesquels, 
sous le signe de Aéshma, la Fureur déifiée, soûlés de vapeurs de 
chanvre, sacrifiaient ces bêtes en se baignant dans leur sang en de 
pénibles orgies sexuelles, afin de se concilier, pensaient-ils, les grâces 
de Mithra, le maître de la guerre et de la victoire! On assistait même, 
depuis peu, à une véritable recrudescence de ces rites puisque, tandis 
que Zarathoustra les dénonçait comme causes d’appauvrissement du 
cheptel de labours et des vaches à lait, les prêtres ne cessaient de 
clamer que plus on faisait de sacrifices, plus les dieux repousseraient la 
sécheresse. La peur grandissante de la famine semblait augmenter la 
cruauté et l’amplitude des holocaustes. Beaucoup plus tard, lorsque 
l'homme aura atteint une pensée plus dégagée des œillères du passé, 
les études des religions démontreront que la peur motive souvent la 
cruauté : « Il n’est cruauté pareille, pourra écrire un historien des 
religions, à celle qu’inspire la terreur, avant tout ce qu’on peut appeler 
la terreur religieuse (!). » La religion propitiatoire n’avait, à l’époque 
de Zarathoustra, pas atteint le niveau supérieur du remplacement 
sacrificiel où un simulacre d’offrande, statuette, image ou substance 
inoffensive, se substitue à la victime. Les sacrifices d'animaux se pour- 
suivraient des siècles encore en parallèle de sacrifices humains se raré- 
fiant. En —300, les Scythes extrêéme-orientaux de Sibérie, bien 
qu'ils aient produit une brillante civilisation dans les montagnes de 
l'Altaï, offriront encore, à Pazirik, un sacrifice gigantesque de cin- 
quante jeunes guerriers avec leurs chevaux, à l’occasion des obsèques 
d’un chef de tribu. 

Enfant, Zarathoustra allait scrupuleusement aux cours de liturgie 
mazdéenne et tout d’abord les prêtres s'étonnaient de ses brillants 
progrès. Pourtant, méditant toujours sur le chemin de montagne, le 
Prophète se souvenait clairement de ses premières extases d’adolescent. 
Expériences si fantastiques et si personnelles de l’Ultime Réalité que 
les deux ou trois fois qu’il se confia à ses proches, on le crut malade 
ou fou. Le Mobeb chargé de son instruction considérait toute pré- 
tention exlatique comme sacrilège, en dehors des extases dues aux 


11; J. MURPHY, op. cit., p. 153. 
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libations du dieu-plante Haoma. Le souvenir des ravissements juvé- 
niles du Spitama demeurait donc d’autant plus présent qu'ils étaient, 
dorénavant, restés secrets. ; 
Chaque fois, il éprouvait d’abord une sorte de délicieux abandon 
de sa conscience, auquel succédait le sentiment d’une chute vertigi- 
neuse à travers le temps. Tout en tombant dans les profondeurs de 
passés prodigieusement lointains, il ressentait comme une dilution 
inouïe de tout son être, élargi jusqu’à englober non seulement l’uni- 
vers, mais encore d’autres univers se déroulant dans d’autres sphères 
tempo-spatiales. Il participait ainsi à une sorte de double mouvement 
interne, plutôt qualitatif que chronologique, avec une participation 
à un élan colossal vers un devenir si vaste qu’il semblait englober 
parallèlement un fourmillement d’autres devenirs cosmiques, dont les 
scintillements d'étoiles et de galaxies multicolores se croisaient et 
s’interpénétraient en se résorbant peu à peu. Puis venait le retour. 
Il redescendait en sens inverse la filière du temps et avait l’impres- 
sion d’avoir réalisé un voyage fantastique, d'émerger de quelque 
expérience étrange et prodigieusement créatrice de points de vue 
entièrement nouveaux quant aux valeurs réelles des choses. En ren- 
trant en lui, c’est-à-dire en reprenant conscience de sa focalisation 
corporelle, il passait assez brutalement d’une omnitude illimitée et 
universelle, à son moi, minuscule point perdu dans l’univers physique. 
A chaque fois, une très pénible impression de solitude totale et de 
pauvreté incommensurable l’envahissait et le laissait rêveur devant 
la petitesse des définitions théologiques des hommes. Deux ques- 
tions s’imposaient alors à lui : « Pourquoi suis-je tombé dans ce 
corps de chair, et pourquoi dans celui-ci plutôt que dans tel autre? », 
réflexion dont il retirait un sentiment totalement éthique à l’égard 
de toutes les créatures, humaines ou animales, enfermées dans des 
statues de chair. La deuxième question venait ainsi : « Qui mène le 
monde? Qui dirige à leur insu les sociétés humaines vers le devenir 
qu’elles méritent selon leurs actes? » Alors s’imposait à son esprit 
la vision du survol de l’humanité par des puissances spirituelles, celles 
qu’on appellera plus tard « Anges », dirigées par de prodigieuses Enti- 
tés divines, répondant chacune à un domaine qu’elles semblent gouver- 
ner depuis le Royaume du très sage Ahura Mazdä. Ce sont elles que 
Zarathoustra définira en sept expressions du Seigneur, la première 
étant la Sagesse (Mazdä); la seconde la Bonne Pensée, Vohu Manah; 
la troisième Aska Vahisra, l'Ordre juste; la quatrième KAshatra, 
Royaume de Dieu; la cinquième, Armaïiti, la Dévotion; la sixième 
Haurvarär, la Santé; et enfin la septième Ameretät, l’Immortalité; 
vertus divines sous lesquelles Dieu est perceptible dans les « théo- 
phanies », ou expressions dans le monde, de ces Archétypes suprêmes. 
C'est du moins ainsi que lui, Zarathoustra, transcrivait la péné- 
trante intuition qu’il avait des vertus divines, en utilisant des noms 
propres à la théologie mazdéenne. Avant lui, Asha était un attribut 
igné de Varuna, Khshatra régnait sur les métaux comme substitut 
de la fonction guerrière d’Indra, Armaiti était, avec Sarasvati, une 
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déesse rivière nourricière de la terre, tandis que Haurvatât et Amera- 
tât prenaient peu à peu le pas sur les dieux jumeaux indo-iraniens, 
Nâsatyas, régnant sur les eaux et les plantes et qui, dans l’écologie 
aride de ces contrées, étaient censés repousser la maladie et la mort. 
C'est ainsi que le mazdéisme non réformé continuera à utiliser de 
manière naturaliste des divinités dont Zarathoustra avait emprunté 
les noms pour désigner les grandes entités abstraites de son sys- 
tème. 

Le feu sacré, devant lequel il avait jadis déclamé les longues litanies 
mazdéennes, lui avait permis de saisir l’aspect fragmentaire d’un 
Feu primordial, à l’origine de l’illumination du soleil et des étoiles. 
Mais l'odeur de graisses brûlées du rituel lui soulevait le cœur avant 
qu'il ait pu parvenir à une méditation véritable. C’était loin de toute 
cérémonie qu’il avait saisi l’importance de ce feu qui exerçait tant 
de séduction sur les hommes, depuis qu’ils avaient appris à l’utiliser 
comme un outil merveilleusement utile. Comme début et fin de toute 
création physique, comme source de lumière et de chaleur, de vie et 
de destruction, comme symbole de purification terrible, il retiendrait 
le feu pour exprimer la puissance et la pureté de Dieu. 

Zarathoustra était parvenu sur un très haut plateau du Pamir. 
L'altitude était élevée, l’atmosphère pure d’une limpidité irréelle. 
La vue dégagée loin tout autour de lui donnait sur un vaste panorama 
de majestueuses cimes neigeuses qui culminaient. Harassé, mais heu- 
reux, le Prophète se sentait prêt à oublier le monde et ses noirceurs. 
Prédestiné, sans doute fut-il misanthrope bien avant l’âge normal. 
Il faut avoir épuisé toute la misanthropie, être dégoûté de l’écorce 
de l'humanité, pour découvrir au noyau secret de tout homme, 
quelque chose qui puisse se révéler aimable après la longue alchimie 
de la vie. Mais c’est encore Dieu que l’on aime au travers de l'écorce 
humaine. 

Au centre du plateau noyé de soleil, une plaine enserrée de collines 
rougeâtres posait une plaisante tache de verdure dans le cirque ocre 
et blanc des montagnes. Derrière ces murailles de cristal sur fond de 
ciel azur, commençait le désert de Chine; en face, très haut, surplom- 
bait le toit du monde avec la chaîne de l'Himalaya; à droite les for- 
midables pitons de l’Hindou-Kouch et de Karakoroum, au pied des- 

quels s'étend le monde dravidien où Zarathoustra savait que les rites 
brahmaniques ne valaient guère mieux que ceux qu'il avait fuis. 
S'approchant d’une cuvette au centre du plateau, au détour de gros 
rochers et de maigres buissons, il découvrit soudain un spectacle 
paradisiaque. Un lac aux eaux verdoyantes et profondes, bordé de 
sable blanc, reflétait les quelques rares nuages et les pics immaculés 
de neige. Seuls des bouquetins jouaient à faire chuter des pierres. 
Tombant à genoux, émerveillé, Zarathoustra s’abîima en une suprême 
méditation, rendant grâce au Seigneur de lui réfléchir ici-bas un peu 
de la beauté de sa pure création. Puis, un vent glacé, venu de quelque 
vallée profonde, le fit se dresser sur ses jambes. Ses chiens hurlaient 
à la mort alentour. A la place du lac, véritable miroir céleste un instant 
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auparavant, s’étalait une tache d’une noirceur terrifiante. Le ciel 
était sombre et le soleil disparaissait derrière de gros nuages venus on 
ne sait d’où. Le lac réfléchissait une couleur de plus en plus noire, 
venue des profondeurs de la terre. Le Spitama frissonna et maîtrisa 
une peur naissante et inexplicable. Il sentait bien que cette expérience 
contenait quelque chose de caché et de hautement significatif. La 
ténèbre aquatique semblait l’attendre pour l’engloutir dans ses eaux 
sans fond. L’atmosphère entière transpirait le danger. Le vent sifflait 
maintenant sur les rochers et tordait les buissons. La certitude d’une 
présence métaphysique hostile s’imposa à lui. Le Prophète se sentit 
enveloppé dans une brume opaque et oppressante qui se condensait 
avec une pression de plus en plus pénible sur sa tête et son cœur, 
tandis que le ciel entier était maintenant traversé d’éclairs déchirant 
la vallée enténébrée, avec des grondements apocalyptiques. Un nuage 
concentré sur Zarathoustra semblait vouloir lui faire éclater la tête 
dans d'immenses bras, invisibles mais puissants. 

Devant cette agression hargneuse et haineuse, il prononça cette 
prière en une exaltation débordante d'amour pour Celui qu’il savait 
être le vrai Dieu, au-delà des pénibles manifestations ténébreuses 
d'’ici-bas : « Ô très bienfaisant Ahura Mazdä, et Armaiti; et toi Asha, 
qui fais croître le monde; et vous, Vohu Manah et Khshatra! Écoutez- 
moi, pardonnez-moi, et donnez-moi partout l’empire. Délivrez-moi, 
ô Ahura! Ô Armaiti, donnez-moi la force! Ô très bienfaisant Esprit, 
Mazdä, puissé-je vertueusement saisir par Asha la force triomphante 
et la maîtrise par Vohu Manah... Abattue soit la colère! anéantissez 
la brutalité, vous tous qui tenez fermement à Vohu Manah et à ce 
désir de sainteté où se repose le croyant qui remet le monde en ta 
main, 6 Ahura.. Alors sera abattue, sera brisée l’armée de la Druij, 
et bien vite accourent à la belle demeure de Vohu Manah, de Mazdâ 
et d’Asha tous ceux qui ont mérité bon renom(!).» À peine Zara- 
thoustra avait-il terminé d’en appeler à toutes les vertus manifestées 
de Dieu, qu’il se vit entouré d’un beau nuage bleu-violet, riche et 
lumineux. De son cœur, tout à l’heure si oppressé, sortait maintenant 
une colonne de feu très vif, très clair, d’un bel or éclatant. Elle s’éle- 
vait à travers lui, sortait de sa tête et montait, montait en dispersant 
les ténèbres, formant une sorte de gaine d’un bleu marine profond. 
La colonne de feu s'élevait jusqu’à l'infini, se confondant avec d’autres 
rayons lumineux bordés de fils d’or. De la convergence des colonnes 
se dégageait un immense empyrée d’or avec des scintillements prodi- 
gieux, culminant en un dôme infini de gloire et de feu au-dessus de la 
vallée, tandis que la tête du mystique résonnait d’une suave musique 
de chœurs célestes, grandiose de beauté inexprimable et le mettant 
dans un état de félicité indescriptible. Puis, toutes ces perceptions 
cénesthésiques, pourtant délicieuses à son âme, aux prises quelques 
instants plus tôt avec des émotions tyranniques, s'estompèrent devant 
un sentiment de participation à la fantastique et indescriptible Trans- 


(*) Extraits de yasnas 33, 11-12; 48, 7; 30, 10. Avesta. 
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cendance. Zarathoustra sut que son âme touchait à l’Ultime Réalité 
qui lui inspirait, au retour de cet état, les réponses silencieuses, mais 
de vérité brûlante, qu’il quêtait sans cesse. Ce qu’il retenait surtout de 
cette expérience, c'était la liquidation de toute notion de temps et 
d’espace, lui-même étant volatilisé, absorbé par l’Absolu. Il revint à 
la conscience « normale », humaine, par étapes descendantes, comme 
s’il réintégrait la coquille terrestre par le passage du reliquat de cette 
expérience au travers d’une succession multiple de niveaux quali- 
tatifs décroissants. Mais, toujours, cette fois encore comme lors de 
ses extases antérieures, il lui restait, malgré la misère de la condition 
humaine redécouverte, la certitude ineffable d’avoir eu l’auguste 
expérience du Divin, ce qui laissait un inexprimable sentiment d’effroi 
sacré et de vertige qualitatif, balayant les plus hautes expressions 
esthétiques du monde, comme autant de pâles imitations (!). 

Devant la redécouverte du monde, le Prophète ressentait une 
pénible impression, terriblement misérable, de pitié incommensurable 
envers les créatures malmenées par l'Esprit trompeur, Ahra Mhaï- 
nyu/Ahriman, auquel elles cédaient même, souvent, par méconnais- 
sance de la véritable nature immaculée de Dieu. Zarathoustra 
comprit que le devenir du monde dépendait de cette découverte et 
de l’ampleur que l’homme est capable de donner pour le salut de tous, 
à sa participation à la lutte cosmique engagée contre les Ténèbres 
dont l'ombre empoisonne même les consciences les plus éprises de 
sainteté; les gaz délétères d’Ahriman et de ses puissances, ne reculant 
que devant des armes de lumière, qui sont les expressions humaines 
manifestées dans les pensées pures, les paroles pures et les actions 
pures, reflets timides, mais incisifs, des expressions décrites plus haut, 
Entités qualitatives de Dieu. 

La large vallée où se tenait Zarathoustra recouvrait sa clarté 
antérieure. De la caverne où maintenant il se reposait, en arrière du 
lac et à proximité des dernières frondaisons de la montagne, il vit 
au loin un troupeau de yaks encadré de bergers à cheval, se diriger 
vers lui(?). L’un des trois bergers était son cousin Maïdyôiamäha, 


(:) La description de ces extases n’est nullement imaginaire et ressort du plein 
accord que les expériences extatiques authentiques donnent, que ce soit dans les 
récits des mystiques chrétiens, des soufis ou des yoguis, de l'approche de la transcen- 
dance. Sur ce point, nous engageons le lecteur intéressé à lire les Confessions d'un 
Mystique contemporain, de feu Jacques de Marquette (Éd. Panharmonie, 1965). 
Lorsqu'une science synthétique sera capable d'approcher le phénomène mystique 
autrement que du point de vue clinique, peu rationnel du reste en considération de 
l'importance d'une caractéristique sublime de l'esprit humain, on découvrira peut-être 
le pourquoi d'un Incommunicable rationnellement, mais qui a suscité les vocations 
les plus nobles de l'histoire de l'humanité. L'ensemble des témoignages concordants 
constitue un faisceau de preuves, positives au plan scientifique, que la parapsycho- 
logie avancée commence à découvrir dans les horizons inconnus de l’âme humaine. 
Sur les extases de Zarathoustra et sur l’authenticité d’un mysticisme dont la tradition 
s'est poursuivie chez les Soufis, cf. Prof, H. S. NYBERG, Zarathushtra (4.2.63). 
Anjoman Farhang Iran Bastan, vol. 1, n° 2, déc. 1963. 
(2) C'est encore ainsi que se pratique la transhumance des yaks en Haute Mor- 


golie. 
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qu’il savait devoir rencontrer dans ces hauts pâturages, et qui allait 
devenir son fidèle disciple. C’est ainsi que Zarathoustra allait par- 
tager la vie pastorale des bergers du Toit du Monde pour longtemps, 
accomplissant ainsi ce que la tradition dira plus tard : « Il fut le 
premier prêtre, le premier guerrier, le premier éleveur » (Yt.13), au 
sens où il a accompli excellemment les trois fonctions sociales indo- 
iraniennes. 

Dans son exil sauvage, Zarathoustra, comme autrefois Enkidu, 
l’ami de Gilgamesh, se fit l’allié de la faune et de la nature, y pro- 
tégeant et y soignant les bêtes, ne se nourrissant que d’herbes et de 
fromages. 


La réussite et la protection 


Les traditions sont partagées sur le nombre d’années que Zara- 
thoustra passa ainsi en retraite montagnarde. Peu importe d’ailleurs 
le temps, puisqu'il y vécut hors du temps et loin des problèmes du 
monde, afin de mieux les comprendre et de mieux apprendre aux 
hommes à les dominer. 

Puisque, jadis, sa propre tribu lui avait montré que nul n’est pro- 
phète en son pays, Zarathoustra décida de s’adresser au kavi le plus 
célèbre de la contrée pour sa sagesse. Il fera donc appel à Vishtaspa, 
le descendant du célèbre Fryâna, qu'il semble bien connaître et qui 
devait régner en Bactriane, donc non loin de la région de Marakanda 
(Samarcande) où l’on peut situer le clan des Spitama et où se trouvait 
le Prophète avant sa fuite. Il semble bien que ce soit avant l’époque 
où Vishtaspa devint le protecteur officiel de Zarathoustra, que le 
sage kavi avait déjà su tenir tête au kavi Akhtya, ce tyran préféré des 
karapans, qui avait persécuté le Prophète avant son exil. « Ô Zara- 
thoustra, quel est le juste ton ami? — C’est le roi Vishtaspa, le guerrier. 
Ceux de sa maison, ô Mazdâ Ahura, qu’il convertit par ses louanges, je 
leur fais appel avec les paroles de Bonne Pensée. » Et une nouvelle fois, 
le Prophète semble tancer les membres de sa famille qui n’ont su jadis 
accueillir sa doctrine : « Fils de Haëcataspa (le grand ancêtre), descen- 
dants de Spitama, je vous dirai comment distinguer à qui donner et ne 
pas donner, afin que par vos actes, vous receviez la béatitude avec les 
dons nombreux d’Ahura (!). » Pour joindre le vertueux souverain, Zara- 
thoustra fait intervenir le héros Frashaoshtra, de la famille des Hvôg- 
vas, dont il épousera la fille, Hvogvi. Frashaoshtra est le frère de 
Jamaspa, le sage ministre de Vishtaspa, qui parviendra à persuader le 
roi de recevoir et de soutenir le Prophète (Y.46,16,17; Y.28,7,8). Fra- 
shaoshtra fut le premier partisan de Zarathoustra, après son propre 
cousin germain, Maidyôiamäha, le saint Jean ou l’Ananda fidèle du 
Prophète. Ainsi, Zarathoustra s'adresse au ministre de Vishtaspa 
en ces termes : « Ô sage Jamaspa, fils de Hvôgva, que vos fidèles 


(1) Y.46.14,15. 
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offrent leurs prières avec soumission et suivent la loi juste suivant 
laquelle Mazdäà Ahura a distingué le bien et le mal. Qui se laisse pure- 
ment guider par moi fait la plus belle des choses du monde. Celui qui 
me secourt, je lui fais goûter les biens de Vohu Manah. Détruit soit 
qui cherche à me détruire! Celui-là qui pieusement réalisera dans 
sa conduite ce que désire le plus Zarathoustra, celui-là aura 
récompense méritée dans les deux mondes (le monde matériel et le 
monde spirituel), avec tous les biens qu’il m’a donnés et avec la vache 
Azi (la vache Azi est ici le symbole des bénédictions matérielles et 
célestes) (1). » On doit noter que Zarathoustra ne promet pas les faveurs 
spirituelles en tant que médiateur avec Dieu, mais parce qu'il a perçu 
le secret de la loi divine où la justice du Seigneur s’exerce imman- 
quablement, aussi sûrement que les lois physiques qui orchestrent 
le cosmos. 

La tradition zoroastrienne rapporte que c'est par un certain nombre 
de miracles accomplis à la cour de Vishtaspa, que le Prophète par- 
vint à convaincre le kavi de lui donner son appui. Entre autres, le 
fameux miracle du cheval noir. En revanche, dans les Gâthâs, c’est 
par la persuasion d’une vertu et d’une sagesse qu’appréciait le kavi, 
qu’il gagna la sympathie d’un souverain sensible aux hautes vertus : 
« La sagesse d’une pensée sainte le roi Vishtaspa l’a réalisée dans une 
royauté de pureté, par sa conduite vertueuse. C’est un souverain sage 
et bienfaisant : il fera notre bonheur (2). » Et Zarathoustra, en prière, 
fait l'éloge de ceux qui sont gagnés à sa cause : « Frashaoshtra, le 
Hvôgva, m’a donné la créature bien aimée — le héros a si bien adopté 
la cause du Prophète, qu’il lui a donné sa fille en mariage — “ Qu'elle 
fasse le désir de la bonne religion! ”.. Le sage Jamaspa, le Hvôgva, 
désire la sagesse et la gloire; il aime une royauté sainte et les sciences 
de Vohu Manah. Donne-moi pour lui, 6 Ahura, tes dons de réjouis- 
sance, Ô Mazdä... Cette récompense la recevra aussi Maidyôiamäha, 
le Spitama qui désire faire connaître la loi dans l'univers. Il dit la loi 
de Mazdä et la pratique, plus précieuse pour lui que la vie(?). » 
Même l’épouse de Vishtaspa, Hutaosa, devint une active protectrice 
de la cause de Zarathoustra (*). Le Prophète exhorte le souverain et 
son beau-père Frashaoshtra, ses protecteurs, à propager sa doctrine : 
« Que le roi Vishtaspa, disciple de Z. et Frashaoshtra, enseignent par la 
pensée, la parole et l’action, à satisfaire Mazdä, à le prier, indiquant 
les chemins purs et la religion qu'Ahura a établie pour les saints » 
(ceux qui sauvent les hommes par leur conduite) (*). Il demande 
aussi à sa propre fille, Pourucista, qu’il a mariée À son nouveau dis- 


(*) Y.46.17/19 et n. 74 à 83, 

(2) Y.51.16 et n. 50-52. 

() Y.51.17/19 et n. 55-65, Maidyôiamäha était son cousin, étant fils de Arâsti et 
petit-fils de Paîtiräsp, grand-père de Z. 

(*) Denkart, IX, 45, 5. 

(3) 53.2. Nous supprimons les passages dont la traduction est douteuse, confrontée 
avec d'autres. Nous mettons entre parenthèses les commentaires qui éclairent le 
texte. 
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ciple, Jamaspa, après avoir été bonne fille, d’être bonne épouse (!). 

A la cour de Vishtaspa, Zarathoustra aurait formé un groupe de 
disciples, qu’on appellera « les Pauvres », vivant humblement et se 
déplaçant partout en troupes, en prêchant la doctrine du Maître. 
Confréries qui anticipent déjà, par leurs caractères également proches 
des moines mendiants indiens, sur les derviches de l'Islam (?). 

Les disciples de Zarathoustra auraient circulé armés, dit-on, ou 
tout au moins en tire-t-on la conclusion du Yasna 31 (18), qui montre 
le Prophète mettant ainsi ses partisans en garde contre leurs adver- 
saires : « De la bouche du méchant, que nul de vous n’écoute la loi 
et les instructions! Il apporterait à la maison, au bourg, au district, 
au pays, le malheur et la mort : traitez-le à coups d’épée(?). » Cette 
prescription, qui anticipe sur le principe de saint Louis sur les contro- 
verses, n’a cependant pas été mise en parallèle avec l'armement des 
disciples de Jésus auquel on ne fait jamais allusion (“). 

Nous reviendrons en détail sur l’aspect soi-disant « agressif » de 
la prédication zoroastrienne, mais pour l'heure, retenons que dans 
le climat d’anarchie générale de ce féodalisme de l’ancien Iran, accrue 
par l’effondrement économique dû à la sécheresse de cette époque, 
désarmés, les disciples de Zarathoustra auraient été très vite massa- 
crés, avant même d’avoir pu entamer quelque prédication. Transposés 
dans le même contexte, Jean-Baptiste et Jésus n’auraient jamais pu 
prêcher publiquement, alors que les Juifs les laissèrent longtemps 
libres de parler aux foules, voire même de les invectiver (*). 

Dans l'Iran pré-achéménide, seul le soutien de souverains locaux 
pouvait permettre enfin à Zarathoustra de s'exprimer. C’est pourquoi 
les Gâthâs consacrent tant d'importance aux bons rois : « Que dans 
les maisons et les bourgs, la main des bons rois meurtrisse, paralyse 
(rende à l'impuissance) les méchants, hommes et femmes! que la 
déception tombe sur eux : qu’une mort terrible, la pire des morts, 
tombe sur eux vite! Par leur foi perverse, ils créent la souffrance... cri- 
minels désireux de détruire le bien. Où est le juste Seigneur qui les 
empêchera de faire violence et d’opprimer librement? Cette royauté 
est tienne, ô Mazdä, qui améliore le sort du pauvre honnête (*). » Le 
souverain idéal sera dès lors, dans toute la tradition iranienne, le roi 
qui met en pratique ce précepte si zoroastrien, rapporté encore par 
le Livre des Rois de Firdousi : « J'empêcherai les méchants de faire 
le mal et je guiderai les âmes vers la lumière. » 

On a parfois vu en Vishtaspa (le roi Gustasp du Shah Nameh de 


«) 53.3. St | 

() De driyu, pauvres, d'où le néo-persan derwish. Aussi désignés comme « amis », 
« sachants », « initiés », « doués ». Cf. WIDENGREN, op. cit., p. 83. . 

C) J. Ducuesne-GuiLLeMIN traduit : « Aussi, écartez-le par les armes » ; HUMBACH : 
« Pourfendez donc l'imposteur avec votre arme, » L'épée est escamotée, l'arme étant 
plus probablement la masse (gurj) qu'on retrouve aussi dans le combat mytholo- 
gique contre le dragon. 

(*) Le, 22.36/38; 22.50; et voyez ici page 317 s. 

(5) M1.3.7; ML.23.13/32. 

(s) Y.53.8,9. et n. 42. 
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Firdousi et de la tradition pehlevie) « le Constantin du zoroastrisme ». 
Mais ce serait alors un Constantin qui aurait connu et protégé Jésus, 
et non plus l’empereur romain ralliant le christianisme par politique, 
en raison du nombre croissant des Chrétiens dans l’empire... L'aide 
que Zarathoustra recherchait d’un kavi local, n’avait rien d’une 
démonstration monarchiste. Elle était nécessitée par une opposition 
que, sous toutes réserves, nous pourrions dire « manichéenne » 
adversité franche entre les « nomades brigands » errant autour de 
« demi-nomades agriculteurs »; il ne s’agit pas de « nations diverses, 
mais de parties diverses et imbriquées d’une même nation (\) ». 

Il s'avère, du reste, fort probable que le mélange anarchique de la 
société aryenne à son époque ait puissamment influencé le Prophète 
dans sa conception du Mal, constamment imbriqué au milieu d’élé- 
ments bons. Un événement extérieur lui aura permis de comprendre 
le pourquoi métaphysique des choses en perpétuelle lutte. A l’origine 
des définitions, les choses sont toujours plus simples et vraies qu'ulté- 
rieurement : pour Zarathoustra, il était évident que les raids de 
nomades pillards nuisaient à l’agriculture, ruinaient le travail des 
éleveurs et des paysans, martyrisaient les animaux et massacraient 
les habitants. Cette constatation n'enlève rien à l’originalité de l’ins- 
piration zarathoustrienne. Sans lui, ces événements seraient demeu- 
rés sans écho spirituel tiré de leur expérience. Au xix° siècle, les 
Turkmènes de Transcaspienne verront leur société divisée encore 
selon les deux modes : agriculture et semi-nomadisme pastoral d’un 
côté, et nomades brigands vivant sur eux, comme des parasites de 
l’autre (2). Cet état de fait n’a nullement engendré pour autant un 
autre Zarathoustra. Ce qui prouve que la vision marxiste de faire 
découler un propos religieux d’un événement pragmatique est en 
grande partie inexacte. Des ondes radio peuvent très bien traverser 
l'espace; si le récepteur adéquat n’est pas là pour les capter, nul 
ne les aura connues ni commentées. 

L'alliance du pouvoir avec la foi, selon le Prophète, n'implique donc 
pas l’alliance du trône et de l'autel, comme les Sassanides la réali- 
seront, et tant d’autres nations où l'Église devint complice des actions, 
bonnes ou mauvaises, de l’État. L'adhésion du Kavi Vishtaspa ne lui 
fut utile que parce que la vertu du souverain s’accordait sur celle 
de Zarathoustra. La sagesse de Vishtaspa, célébré dans les Gâthäs, 
deviendra d’ailleurs si proverbiale, que des siècles plus tard, à l’aube 
du christianisme, les mages occidentaux, Maguséens, firent du pro- 
tecteur du Prophète, le Mage Hystape, auteur d’un « Livre de la 
Sagesse » et d'une Apocalypse connue des chroniqueurs grecs et 
latins, et utilisée largement par Lactance, Père de l’Église (?). 


. (9) G. Dumézin, op. ait, p. 38. Cf. A. CHRISTENSEN, Essai sur la démonologie 
“ty sé in Société royale des Sciences de Danemark, XXVII, 1, Copenhague, 1941, 


P. 3. 

() Hellwald, cité par CHRISTENSEN, Die Jranier, p. 220. Cf. J. Ducuesnr- 
GUILLEMIN, Ormazd et Ahriman, P.U.F., 1953, p. 36. 

() Bibez-CumonT, op. cit., 1. 1, pp. 215, 220, 222. 
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Le Prophète selon Firdousi, 
la gloire et la mort 


Nul ne peut décrire mieux l’épopée zarathoustrienne, tout au moins 
telle que l’âme de l'Iran l’a ressentie, que le grand poète Abou’! Kâsem 
Firdousf (940-1020) qui l’incorpora à son Shah Nameh, rédigé près 
de trois siècles avant le Zarâthusht-Nâma qu’utilisa Anquetil Duper- 
ron (1). Né ‘dans le Khorassan, Firdousî connaissait bien le contexte 
est-iranien, et il passa même une grande partie de sa vie à Herat et à 
Ghazni, c’est-à-dire dans l'Afghanistan actuel. Le livre des Rois voit 
le passé de l’ancien Iran oriental, dominé par la semi-légendaire dynas- 
tie des Kayanides, remontant jusqu'aux environs de — 900, et dont 
l’un des premiers rois justiciers eut trois fils, Iradj, Salm et Tour, entre 
lesquels il aurait partagé son empire. L'Iran proprement dit revint à 
Iradj, l’Asie Mineure à Salm, et l’Asie centrale à Tour, d’où le pays de 
Touran, l’Iran extérieur des Touraniens. De cet héritage seraient nées 
les luttes interminables entre Iraniens et Touraniens; ce qui évi- 
demment paraît peu vraisemblable. L'épopée reste donc plus crédible 
que ces causes, si on prend soin de considérer que l’œuvre de Firdousi 
qui exalte les antiques luttes aryennes dominées par les exhortations 
morales de Zarathoustra, emprunte aussi bien des éléments de toute 
l’histoire iranienne, depuis les Achéménides et les Parthes, jusqu'aux 
Sassanides et à l’Islam, dans le style des troubadours et des ménestrels 
de son époque. Firdousi illustre l’arrivée de Zarathoustra auprès du 
roi Vishtaspa en ces termes : « Un arbre poussa sur la terre, un arbre 
qui poussa dans le palais de Gustasp (Vishtaspa), s’élevant jusqu’au 
toit avec des racines abondantes et des branches nombreuses. Ses 
feuilles étaient des conseils, son fruit était l'intelligence et comment 
pourrait mourir celui qui s’en nourrissait? Les traces de ses pieds 
étaient bénies, son nom était Zerdoucht (2). » Il dit au roi du monde 
(le poète transpose ici la petite royauté afghane de Vishtaspa au plan 
de l’empire achéménide du Roi des rois) : « Je suis le prophète, je suis 
ton guide vers Dieu... Apprends le vrai culte et la religion véritable, 
car la royauté ne vaut rien sans la croyance. Le noble Gustasp fit tra- 
verser le monde entier par des Mobebs (prêtres mazdéo-zoroastriens) 
et fonda selon les règles des « temples du feu ». Bien que les Gâthäs 
ne fassent aucune allusion à l'instauration de temples du feu par le 
Prophète qui n’avait retenu le feu que comme pur symbole, et qu il 
s'agisse ici d’une transposition sur le roi sassanide Ardeshir (224-241), 
lequel édifia des temples du feu dans tout son royaume, on doit retenir 
l'idée d’une large diffusion de la doctrine zarathoustrienne, dès 


(*) Le « Livre des Rois » fut édité et traduit en français par Jules Mohl, Paris, 
7 vol. in-fol., avec une importante introduction, 1838-1878; puis trad. seule, 7 vol. 
in-12, 1876-1878. 

() La traduction du persan par J. Mohl a donné Zerdoucht pour Zarathoustra. 
Nous respectons le texte traduit. 
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l’époque de Vishtaspa (Gustasp) ; phénomène d'expansion qui ne peut 
être dû au hasard, lorsqu'on constate rrès vite, et un peu partout, les 
effets de la morale du Prophète, du moins dans certains domaines, 
comme celui d’une royauté juste, £ 

« Il établit d’abord, poursuit Firdousi, le feu brillant de Mühr et 
planta devant la porte du temple un cyprès venu du paradis comme 
symbole de la foi. Adoptez la voie de Zerdoucht et tournez le dos aux 
idoles de la Chine. » Ceci se réfère évidemment du même climat 
d’adversité des Gâthäâs, entre une première affirmation monothéiste 
et véritablement spirituelle du monde aryen sédentarisé, et les pra- 
tiques animistes-et idolâtres des nomades de la steppe dont les extrêmes- 
orientaux confinaient avec les croyances des ÂAsiates de Haute- 
Mongolie et de Chine. De là provient, chez Firdousi, l’identification 
qu’il établit dès lors entre le monde scytho-touranien et la Chine (!). 


Esthétique morale et esthétique physique 


Zarathoustra est un prophète sans visage comme Ahura Mazdä fut 
un Dieu sans statue. Antérieurement à leurs contacts avec les Assy- 
riens, dont l’art inspirera les fresques de Persépolis, les Aryens ne 
faisaient pas de statues de leurs dieux, avant que les Artaxerxès ne 
s’inspirèrent de l’art grec. Tout ceci nous laisse sans portrait de Zara- 
thoustra, et sans doute faut-il mieux l’imaginer, pour tant est que sa 
représentation plastique ait une importance (2). Firdousî place le Pro- 
phète sous l’image allégorique du cyprès, arbre du paradis de la litté- 
rature mystique irano-musulmane. Le cyprès servit de modèle esthé- 
tique et de canon allégorique de la beauté dans la poésie née en Iran 
oriental, avec les dynasties musulmanes du Khorassan, de Sogdiane 
et d'Afghanistan actuel, soucieuses de voir leurs poètes ressusciter 
l’épopée pré-islamique et avestique. 


(*) Firdoust a pu aussi être influencé par des événements plus récents. Les premiers 
Turcs, venus des Monts Célestes, fondèrent dès 552 un puissant empire. S'emparant 
de la Sogdiane en 565, ils disputent la Bactriane aux Iraniens depuis leur capitale 
de Tachkent. Alliée des Chinois, l'armée turco-chinoise fut vaincue en 751 près de 
Tachkent par l'Islam victorieux. De plus, de 903 à 990, les émirs samanides, contem- 
porains du poëte, provoquèrent la première renaissance littéraire persane, firent de 
Bactres la capitale des poètes, et défendirent l'Iran en montant la garde sur l'Oxus. 
Mais, à la fin du x‘ siècle, ils furent renversés par les Turcs Karakhanides, tandis que 
l'immoriel Firdousi et le célèbre géographe Al-Birûni étaient, avec tant d'autres 
artistes et savants, reçus à Ghazni, promue capitale de l'art par le sultan Mahmoud, 
de la dynastie Ghaznévide, issue des Huns Heptalites, maîtres de l'Afghanistan dès 
le v° siècle de notre ère. Rappelons que les Touraniens n'étaient pas des Turcs, mais 
des Iraniens qui avaient échappé à la sédentarisation, puis à la réforme zoroastrienne 
(cf. R. GROUSSET, « L'Iran et le monde turco-mongol », in La civilisation iranienne, 
Payot, 1952, p. 338). 

() On pourrait le visualiser porteur de la courte barbe scythe, héritée des Perses 
et courante en Afghanistan et habillé à la mode scythe également. Mais, alors que 
la tradition chrétienne représente Jésus barbu, à la mode juive, ses premières repré- 
sentations des catacombes de Rome (Sainte Domitille et Priscilla) ne le représentent- 
clles pas imberbe, comme ses apôtres, à la romaine? 
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De son côté, la tradition zoroastrienne n'a laissé aucun portrait 
physique de Zarathoustra, parce que tout est si spiritualisé chez lui, 
qu'avant Platon il exigeait de monter de la beauté des corps à la 
beauté des âmes. Ainsi, l’Avesta ne donne qu’une description très 
allégorique du Prophète, au moyen de termes qui se trouvent, par 
ailleurs, utilisés pour décrire des entités ou des anges purement spiri- 
tuels : « Tu es beau, Ô Zarathoustra; tu es bien fait, ô Spitama : belles 
sont tes jambes, longs sont tes bras : à ton corps est donnée la Gloire 
et longue béatitude à ton âme (!). » Au contraire de l’art grec qui a 
sensualisé les dieux ou de nos peintres de la Renaissance qui firent 
pareillement avec les anges, le zoroastrisme, en cela fidèle à la pensée 
de Zarathoustra, spiritualise des concepts esthétiques pour atteindre 
le sublime par le moyen de la beauté physique, moyen et non but. 

Ainsi va se trouver décrite une divinité, Sraosha, autrefois assistant 
de Mithra, devenu soldat et « ange messager de Dieu ». Premier 
ambassadeur d'Ahura Mazdä ici-bas, Sraosha se voit aussi assimilé 
aux divinités solaires, dont il prend les armes et les coursiers, pour sa 
perpétuelle veillée d'armes : « C’est le juste Sraosha, de belle prestance 
que nous vénérons, le pieux maître de la vérité, qui veille sur les 
alliances de paix et les traités du Mensonge et de l'Esprit Saint » 
(Yt.11.14). Dans l’ordre terrestre, Vishtaspa, le kavi protecteur de 
Zarathoustra, est au Prophète ce que Sraosha est à Ahura Mazdä : 
« Nous sacrifions au pieux Sraosha, à la belle taille, victorieux, qui 
accroît le monde, saint. vigoureux, rapide et fort; hardi, vaillant, 
de haute taille. le plus fort des jeunes, le plus vigoureux des jeunes, 
le plus énergique des jeunes. le plus ambitieux des jeunes... le guerrier 
aux bras vigoureux qui de son arme dressée frappe la tête des Daêvas 
(démons) d'Orient en Occident que quatre coursiers blancs, 
lumineux, éclatants, divins et savants, entraînent sans faire d'ombre » 
(car seule une âme pure ne fait pas d'ombre) (Y.57). . 

Pareillement, dans un esprit hérité de cette spiritualité avestique, 
mais qui emprunte une certaine sensualité physique à l’art grec, dans 
les poèmes épiques de Firdousi, la poésie morale d'Omar Khayyän et 
de Sanaï (xn1° s.), bref dans toute la poésie musulmane depuis les 
célèbres Mille et Une Nuits, jusqu’au poète géorgien Chota Roustavéli 
(xuf s.), la nature se trouve perpétuellement exaltée en rapport avec 
l'esthétique des corps, et conjointement à la lutte toute zoroastrienne 
du Bien et du Mal, qui déchire les âmes pures. Dans le Livre des Rois, 
comme dans le Chevalier à la Peau de Tigre de Roustavéli, non seule- 
ment les âmes nobles se trouvent aux prises avec les combats propre- 
ment zarathoustriens de leur conscience, mais les corps des héros se 
voient auréolés d’une beauté platonicienne, plus grecque qu'iranienne. 
Les chevaliers de l’ancien Iran parmi lesquels Firdousi situe Zara- 
thoustra, sont revêtus d’une beauté qui n’est peut-être plus seulement 
spirituelle, et que seul l’Amour courtois du Moyen Age occidental fera 
renaître, au profit de la femme seule, en raison du contexte judéo- 


(*) Yasht 17.22. 
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chrétien. Firdousi, comme pour le Prophète, compare ses preux à 
des cyprès, tandis que Roustavéli les compare à des aloès (!). Héritiers 
d'anciennes allégories célestes et bien iraniennes, ces deux poètes 
auréolent leurs héros et les font « à des soleils semblables », avec des 
visages « beaux comme des lunes »; exaltation de la beauté masculine 
qui sent l’art grec mais qui ne s’égare pas dans la commune déification 
plastique. La beauté du preux n'est belle que parce qu’elle adhère 
idéalement aux vertus morales qui le distinguent : « Cyprès par la 
taille, et soleil, tu sembles un héros par l’audace, tu connais l'effort et 
tu sais aussi la douleur et la peine. » Avant Platon, pour Zarathoustra, 
toute beauté, comme toute valeur, se trouve orientée vers sa finalité 
axiologique. Ainsi, Daëna, notre double céleste ou jumeau spirituel, 
en quelque sorte l’ange qui répond pour le sort post-mortem du défunt 
trois jours après le décès, se trouve-t-il enténébré et enlaidi par nos 
mauvaises actions, ou embelli et illuminé par nos actes purs, parce 
qu'ils le rendent plus apte à rayonner sur notre âme la lumière divine. 
Visualisée sous la forme d’une belle jeune fille dans l’Avesta, Daëêna 
dit au juste, à l'aube de la troisième nuit : « j'étais belle, et tu m'as 
faite plus belle encore ». 


La guerre contre le Touran 


Firdousi poursuit la relation de l’épopée zarathoustrienne ainsi : 

« Zerdoucht invita Gustasp à ne plus payer de tribut au maître de la 

Chine — Ce n'est pas digne de notre foi. Je ne peux y consentir, car 

nos rois, dans les temps anciens, n'ont jamais payé un tribut et des 

redevances aux Turcs, qui étaient un peuple sans religion, sans puis- 

sance et sans force. » Selon le poète, Zarathoustra réfère aux premiers 

rois de l’Iran qui auraient déjà bouté au-delà de l’Iaxarte et de l’Oxus 
les nomades qui refusaient la sédentarisation aryenne. Le roi du Tou- 
ran, Ardjasp, « maître des Turcs et de la Chine », rassembla tous ses 
prêtres et leur tint ce langage : « Gustasp a quitté l’ancien culte et la 
foi; la sagesse et la sainte grandeur qui résidaient en lui l’ont aban- 
donné. Un vieux fou s’est présenté devant lui dans l’Iran, prétendant 
être un prophète et lui disant : « Je viens du ciel, je viens d’auprès le 
Maître du monde. J'ai vu le Seigneur dans le Paradis, qui a écrit tout 
ce Zend-Avesta (2). J'ai vu Ahriman en enfer, mais je n’ai pu supporter 
son voisinage; alors le Seigneur m’a envoyé auprès du roi de la terre 


(1) Chota RoUSsTAVÉLI, Le chevalier d la peau de tigre, Tbilissi, Société Géorgienne 
de Relations culturelles, Éd. Gallimard, 1965. 

(?) Prétention divine que n'eut jamais Zarathoustra. Sans doute la rédaction du 
« Zend-Avesta » est-elle ici attribuée à Dieu lui-même, selon l'exemple des Juifs avec 
la Loi et Moïse, Firdousi, comme tant de Zoroastriens aussi d'ailleurs, ne distinguait 
plus les hymnes proprement dus à Zarathoustra lui-même, du reste de l'Avesta, ancien 
et récent. En attribuant à un prophète fameux des écrits postérieurs, les clergés 
pensent ainsi donner un lustre que des ouvrages anonymes n'obtiennent pas. La pra- 
tique fut courante dans la Bible (par ex. le pseudo-Daniel et les pseudo-évangélistes). 
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pour lui enseigner la religion. » Les magiciens du Touran (!) furent de 
l’avis de leur souverain et décidèrent d'envoyer un courrier à Bactres 
la Célèbre. Mais Gustasp renvoya les messagers vers Khallakh, au 
pays de Touran. Une guerre terrible s’ensuivit, qui se serait déroulée 
à Merv en Margiane (selon le Yârkäri Zärirän), et au cours de laquelle 
Zérir, le frère de Gustasp, fut tué; mais le roi Ardjasp dut s'enfuir. Le 
vaillant Gustasp s’en retourna du pays de Touran autrefois soumis 
par Kai Khosraw (le kavi Khosraw), vers Bactres, où jadis son père, 
le roi Lohrasp, avait fondé un temple du feu du nom de Berzin. 
Gustasp envoie alors son fils Isfendiar, le héros de la bataille, dans 
tous les pays pour les convertir à la religion de Zarathoustra. Nouvelle 
affirmation d’une précoce expansion de la doctrine zoroastrienne, qui 
n’est sans doute pas seulement motivée par un tardif rapprochement 
avec le prosélytisme de la théocratie sassanide néo-mazdéenne. Mais, 
nous dit encore Firdousi, tandis que Gustasp voyageait dans le Séistan, 
les Touraniens, ayant à leur tête Ardjasp, prirent leur revanche et 
entrèrent à Bactres, qu’ils pillèrent. Les assaillants forcèrent le temple, 
y brûlèrent l’exemplaire de l’Avesta qui s’y trouvait, puis exécutèrent 
les quatre-vingts prêtres de « Zerdoucht », auxquels ils tranchèrent la 
tête. « Je ne sais qui a tué ce prêtre lui-même », écrit Firdousi, qui 
ajoute que le feu sacré aurait été éteint avec le sang des victimes. 
Le récit du poète touche ici au roman. Certes, selon la tradition, 
Zarathoustra serait bien mort assassiné (poignardé dans le dos), à 
l’âge de soixante-dix-sept ans, sans doute à l’occasion d’une incursion 
touranienne à Bactres. Le Zarâthusht-Nâma relate de manière presque 
identique la fin du Prophète, quant au « temple » où il se trouvait au 
moment tragique, quant aux « prêtres » et au feu sacré éteint par le 
sang des morts (chap. 20) (2). Plus probablement, l'ampleur donnée par 
les auteurs à l'invasion touranienne dans laquelle Zarathoustra périt, 
doit-elle être identifiée, de même que les accents pathétiques des 
Gâthâs démontrent cette agressivité des Touraniens ajoutée au climat 
anarchique généralisé, avec les grandes invasions nomades qui 
envahirent l’Iran à la suite du bouleversement climatique signalé en 
— 800. Ce furent, entre — 750 et — 700, les Cimmériens qui, dépos- 
sédés de leurs territoires par les Scythes du Turkestan, passent le Cau- 
case et menacent l’Assyrie et la Médie. D’autres invasions scythes 
terrifient l'Iran intérieur pendant soixante-dix ans. Puis au vn* siècle, 
les Saces de Sibérie orientale, poussés par les Hiong-nou, pénètrent 
en Sogdiane et en Bactriane, d’où les non-sédentarisés, parmi eux, 
seront rejetés au-delà de l’Iaxarte par Cyrus en — 539 et en — 529. 
Cette culture sace a laissé, dès le vu siècle, les traces de sa présence 


(*) A propos des « magiciens du Touran », remarquons que Firdousi souligne, après 
la tradition mazdéo-zoroastrienne, l'adversité de Z. envers les magiciens de toutes 
sortes, en lant que « sorciers ». La traduction de Humbach montrant Z. prononçant 
des formules « magiques » est plutôt curieuse. « Formules magiques » (Y.31.10 n.10; 
45.3); = vertu magique » (Y.31.2.n.2.) (?). 

G@) Selon la tradition, son assassin serait Tür i Brätroxsh et le corps de Zarathoustra 
aurait été déchiré par des Touraniens déguisés en loups. 
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artistique dans le fameux Trésor de l'Oxus, découvert en 1877, sur 
le cours supérieur de l’Amou Daria (!). 

Zarathoustra se situe donc au carrefour historique et géographique 
de l’un de ces grands courants migrateurs, Scythes, Sauromates, 
Massagètes et Saces. # Vaste remous de peuples, écrit René Grousset, 
dont l'écho retentit jusque chez les prophètes d'Israël... » Peuples 
nomades qui * devaient rester étrangers au mazdéïisme historique, à 
la réforme zoroastrienne qui, peu après, transforma progressivement 
les croyances médo-perses » (?). 

I1 faut de tout pour faire un monde et la boue masque souvent les 
pierres précieuses. Le message de Zarathoustra ne pouvait convaincre 
des nomades réfractaires à toute sédentarisation, et seuls les Aryens 
sédentarisés par le semi-nomadisme pastoral et l’agriculture, pou- 
vaient s'ouvrir à la dimension de son éthique. Admirablement doués 
par la mobilité constante de leur environnement, pour l’observation 
des formes animales, ces nomades des steppes mirent toute leur science 
dans la facture d’un art animalier prodigieux (?). Mais leurs mœurs, 
non préparées au stade de l’évolution agricole, et toujours prêtes à 
piller le fruit du travail du sédentaire, ne leur permirent pas d’at- 
teindre la vision spirituelle de leurs cousins aryens, antérieurement 
établis en Inde et en Iran. Malgré leur proximité du monde animal, 
leur chasse nécessaire à une alimentation essentiellement carnivore 
leur interdit de pénétrer la psychologie des bêtes traquées et d’en 
admettre les souffrances, malgré toute une mythologie de créatures 
fantastiques. La providence utilisa la rencontre brutale de deux 
formes de sociétés humaines, pour qu’à leur frottement, une réaction 
irrésistible fût engendrée par la conscience de Zarathoustra. Voix qui 
se fit entendre très haut au-dessus de la mêlée sanguinaire, vite étouffée, 
mais jamais morte, pour la plus grande gloire de l’esprit et de la 
dignité humaine. 

Il est souvent vain de rechercher les causes rationnelles qui firent 
surgir un prophète. Dieu garde, heureusement pour notre salut, le 
secret du souffle de l'Esprit. Sans Zarathoustra, la révolution agricole 
des anciens Iraniens n'aurait connu les harmoniques spirituelles 
qu'il a données pour toujours, au-delà des remous de son époque. La 
meilleure preuve réside dans le maintien des sacrifices sanglants dans 
la société sédentarisée de l’Iran. 

Rarement, ailleurs qu’en cette région, de tels affrontements socio- 
économiques durèrent des millénaires sans qu’une forme sociale ne 
prit le pas sur une autre. Les grands empires, eux-mêmes, ne firent 
que stabiliser temporairement la situation hétéroclite d’un carrefour 
de migrations si diverses, qu’il constitue le siège d’une rare expérience 
de l'humanité tout entière, C’est là que la première véritable révolu- 


() Également les fouilles de Kazakhstan, sur le cours inférieur du Syr Daria, en 
1961-1965, qui attestent une civilisation sace du vu au v* siècle avant J.<. 

(?) R. GROUSSET, op. cit., pp. 34, 38. 

() Boris PioTrovsky, Pierre QuonIAM, Véronique ScHizTz, Or des Scythes, 
trésors des musées soviétiques, Éd. des Musées nationaux, Paris, 1975. 
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tion spirituelle du monde s’est opérée. Exprimée dans un dialecte 
obscur, elle a beaucoup donné et peu conservé pour la gloire d’une 
religion minoritaire. Vite balayée de ce coin perdu, elle semble tenir 
plus à la profondeur de ses effets, qu’à la propagande de son Auteur. 

Mircea Eliade a fort bien expliqué que les événements historiques 
et les modifications économiques et sociales ne peuvent rendre compte 
à eux seuls des phénomènes religieux, « mais les transformations sur- 
venues dans le monde matériel ouvrent à l'esprit des moyens nou- 
veaux d’embrasser la réalité » (1). Rien n’exprime mieux cette vérité 
que le phénomène zarathoustrien. La transformation de la société 
aryenne, entamée depuis le II° millénaire, prépara sans doute les 
dispositions favorables à l’éthique de Zarathoustra, mais ces éléments 
de transformation sociale n’étaient nullement capables de prévoir la 
portée universelle qu’il donnerait à l’expérience tirée de la confronta- 
tion de plusieurs modes de vie. 

Comparant la portée de l’idéologie zarathoustrienne à celle de la 
religion romaine, née aussi d’une rencontre exceptionnelle de cultures 
diverses, G. Dumézil conclut : « Le zoroastrisme au contraire n’étant 
pas enfermé dans son cadre de temps et d’espace, cherche ailleurs son 
appui : il pense non pas historiquement, mais théologiquement (2). » 

Tout en assimilant la métamorphose du nomadisme à l’agriculture, 
faisant de la transfiguration de l’humanité la clé de sa doctrine, 
Zarathoustra poussa ses conclusions à l'extrême, sans jamais renier 
l'esprit de liberté du nomade, réfractaire à l’immobilité et à la pro- 
priété fragmentée d’une Terre qui reste dans l’indivis de tous. Cette 
liberté, il l’a transposée, une fois débarrassée de ses risques d'aventure 
et de pillage, au niveau spirituel d’une conscience adulte qui n'accepte 
aucune servitude ou compromission, morale, intellectuelle ou spi- 
rituelle. É : 

En résumé, le Prophète a su mettre au profit d’une philosophie 
religieuse épurée, les circonstances de son temps. Imaginez-le trans- 
porté dans le contexte féodal de notre haut Moyen Age européen. Le 
climat d’anarchie et les luttes seigneuriales avaient des conséquences 
humaines aussi graves, mais le pillage d’un bétail beaucoup plus cou- 
rant passait au second plan, sans pour autant être négligeable. Par 
contre, dans le contexte de cet ancien Iran extérieur d’une société 
pastorale archaïque évoluant depuis peu vers l’agriculture, le bovin, 
rare et précieux, représente une part capitale de l’économie de chacun. 
Son vol, autant que son sacrifice rituel, engendrent des conséquences 
autrement plus graves et immédiates. Le facteur de bouleversement 
climatique accroît encore sensiblement le caractère tragique de la 
situation, surtout dans une partie du globe soumise fréquemment 
aux tremblements de terre. L'ensemble du tableau crée une atmosphère 
propice au caractère catastrophique traduit par l'anxiété des Gâthäs. 
Tout s’y retrouve réuni pour favoriser la transposition au plan spi- 


(*) M. Euiape, Traité d'histoire des religions, p. 389. 
() G. Dumézis, op. cit., p. 188. 
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rituel du climat apocalyptique et de fin du monde, qu’on retrouvera 
comme spécifiquement zoroastrien dans toutes les religions infiluencées 
plus ou moins directement par l'esprit de Zarathoustra. La provi- 
dence a disposé devant lui un résumé fidèle de l’histoire du monde et 
de l'humanité, qu'il a su exploiter aux fins éducatrices de son 
message. 

Il est temps de voir de quelle nature se révèle ce message, encore 
méconnu parfois comme s’il émanait de quelque extraterrestre. Il 
est temps d’en saisir la portée métaphysique et, avec le Guèbre de 
Montesquieu, nous pourrions redire : « Au nom de Dieu qui nous 
éclaire, recevez ce livre sacré de notre Législateur Zoroastre; lisez-le 
sans prévention; recevez dans votre cœur les rayons de lumière qui 
vous éclaireront en le lisant (1). » 


() Lettres persanes, L. LXVII. 


CHAPITRE V 
LA RÉVOLUTION RELIGIEUSE 


Par le mariage subtil d’une vision transhistorique, d’une intelli- 
gence éminemment spéculative, d’une sensibilité pénétrante de la vie 
et d’une authenticité mystique rare, Zarathoustra opéra une évolu- 
tion radicale de la pensée religieuse, n’utilisant la lettre du poly- 
théisme aryen que pour servir de repère dans le domaine abstrait où 
il entraîne dorénavant le croyant. Pour prendre la mesure de cette 
révolution spirituelle, il convient davantage de se pencher sur l’es- 
prie que le Prophète a introduit dans l’ancien schéma mazdéen, utilisé 
par lui pour se faire comprendre, que de constater, comme on le fait 
souvent, si, en employant des noms existant préalablement, il n’en a 
que modifié le sens au profit d’une nouvelle théologie. 

Toute tentative de comparaison avec les réformateurs du christia- 
nisme est totalement inadéquate. En effet, tandis que Luther ou 
Calvin critiquèrent certaines pratiques abusives du clergé et de la 
tradition latine, pour en revenir à un christianisme épuré de ces 
éléments, Zarathoustra a innové un ordre entièrement nouveau. Mais 
sa doctrine, rapidement mêlée au mazdéisme traditionnel et au syn- 
crétisme des mages, n’apparut longtemps que comme un événement 
de moralisation dans l’histoire du mazdéisme. Si Zarathoustra doit, 
en dépit de ses innovations radicales, être considéré comme un 
simple réformateur, alors Jésus l’est encore davantage, puisque, aux 
yeux des Judéo-Chrétiens, et contre la volonté judaïque pourtant, il 
fut censé « accomplir la Loi »… Si, au contraire, Jésus fit plus qu’une 
réforme morale dans le judaïsme, et inaugura véritablement l'ère 
originale de la Bonne Nouvelle, alors Zarathoustra doit également 
être regardé comme auteur d’une étape encore plus grande de la 
pensée religieuse, non seulement dans le mazdéisme, mais à l’égard de 
bien d’autres traditions religieuses également. 

Disons encore que si l’on ne prend en considération la clé de la 
spiritualité zarathoustrienne, on va continuer à errer dans les 
domaines clos de la philosophie et de l’histoire des religions, sans 
comprendre avec profit la philosophia de Zarathoustra qui, véritable- 
ment, nous convie aux sources mêmes de la Sagesse. IL importe donc 
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d'aborder ce message avec ses propres clés, et garder à l'esprit la 
triade sacrée des pensées pures, des paroles pures et des actions pures, 
pour décoder dans sa pleine dimension le prodigieux message des 
Gâthâs. L'accent de nécessité pratique, qui en transpire constamment, 
montre à quel point leur Auteur fut soucieux d’atteindre celui qui 
approche sincèrement ses hymnes, au plus profond de son être, là où, 
dans le secret de la conscience, l’individu opère le choix de ses actions. 
Nullement désireux de définir un enseignement hermétique réservé à 
quelques initiés, le Prophète se sert des mots de la théologie mazdéenne, 
repensés dans une autre direction, comme Jésus utilisait des paraboles 
champêtres. 

Selon l’Avesta, les Gâthäs sont saintes, non pas tant comme docu- 
ment littéraire sacré de la communauté zoroastrienne, mais par 
l’action sanctifiante qu’une lecture pieuse et intelligente opère sur le 
croyant décidé à mettre en application les exigences de l’éthique zara- 
thoustrienne. Exigences d’un tout autre ordre que celles de la pratique 
religieuse et des rites propitiatoires de cultes zoomorphes ou anthro- 
pomorphes. Double raison pour nous de ne pas trouver très concluant 
de ne parler que d'une simple « réforme » du mazdéisme, selon la 
sempiternelle formule, sous prétexte que l’Auteur des Gâthâs s’est 
exprimé à l’aide de mots empruntés à la théologie mazdéenne ou au 
panthéon indo-iranien. À moins de demeurer à jamais hermétique 
par l’utilisation d’une sémantique inattendue, celui qui voulut la 
mobilisation immédiate des croyants pour entamer le programme 
multimillénaire de la transfiguration du monde, ne pouvait qu’utiliser 
des références antérieures, tout en en modifiant le substrat et en en 
rejetant un bon nombre pour ne pas encombrer son système. 

Que sa doctrine ne fût comprise que par une minorité, ce n’est là 
qu’une conséquence secondaire, due, non à l’hermétisme de sa pensée, 
mais au niveau auquel elle s'exprime. Chacun peut y adhérer, au-delà 
de tout exclusivisme religieux ou de tout racisme, pourvu qu’on 
puisse opérer le choïx entre la voie droite et les chemins tortueux des 
ténèbres ahrimaniennes, choix imposé par le mélange métaphysique 
de la création, dû à l'Esprit d’Erreur (Ahra Mainyu/Ahriman), intro- 
duit dans la création initialement pure d’Ahura Mazdä. Ce n'est pas 
de la faute de Zarathoustra s’il a trouvé le monde, originellement 
bon, dans un tel état de décrépitude. Il s’efforce de définir, comme 
Bouddha le fera à sa manière, la seule médecine salvatrice. Faut-il 
encore que les malades que nous sommes fassent l’effort d'appliquer le 
traitement. Platon, dans le Théétète, dit comme d’un écho zarathous- 
trien : « Deux modèles leur sont proposés dans la nature, l’un est 
bénin et divin, l’autre est athée et misérable; et ils ne voient pas, dans 
leur folie et leur présomption, qu’ils grandissent dans la ressemblance 
de celui-ci et dans l’éloignement de l’autre, par suite de leurs mau- 
vaises actions, et leur châtiment est que leur vie est d’une qualité 

semblable à celle de leur modèle (!). » 


(1) Théétète, 176. 
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Sans doute notre époque entend-elle mal ce langage, travaillée par 
les démagogies en place qui, pour un pouvoir éphémère, nivellent tout 
au niveau du plus grand nombre, Ces tentatives qui abusent de 
l’homme comme d’un enfant qu’on flatterait de rester médiocre, ne 
stimulent guère la réforme et l’évolution intérieures, puisqu'elles 
refusent le surhomme auquel chacun pourtant est appelé, par la 
culture des valeurs morales et spirituelles qui, seules, peuvent nous 
y acheminer. Pourtant, en son temps déjà, au-delà des cadres sociaux 
auxquels il n’a pas touché, soucieux de les dépasser, Zarathoustra 
entreprit l’audacieuse révolution alchimique de la conscience humaine, 
exigente certes, mais non plus utopique sur le fond que les lentes 
mutations des espèces dans l’évolution. 

Comme Jésus le fera sept siècles plus tard, il ne ménagea pas les 
puissants (kavis et karapans) dont les actes trahissaient des consciences 
ténébreuses. Aucune structure ne prime, aucune prétention théolo- 
gique ne prévaut, devant la seule éthique qui puisse s'imposer à tous, 
parce qu'elle les transcende toutes. Cependant, loin de définir un art 
de vivre compatible avec le bon sens et la moralité du groupe, en 
maintenant le contenu des structures, les superstitions et les croyances 
spirituellement castratives, comme le fit Confucius en respectant les 
cultes populaires, le Prophète, lui, refuse de négocier avec la médio- 
crité religieuse, au nom même de la nouvelle dimension qu’il entend 
donner à l'éthique et à la foi. Si, avec Condorcet, on reconnaît que 
« le mot de révolution ne peut s’appliquer qu’à la révolution dont le 
but est la liberté », alors Zarathoustra fut le plus grand révolution- 
naire de tous les temps. 

Sa révolte ne vise, en effet, pas moins que de déclarer la guerre, une 
guerre impitoyable et sans merci, au Responsable originel de l'imper- 
fection de la création et de la misérable condition humaine qui prend 
conscience de cette tragédie cosmique. Seule la vision supérieure de 
cette lutte en dépasse les formes secondaires pour s'attaquer à son 
essence. L'homme, artisan de la réhabilitation cosmique, à son 
échelle, doit, pour ce faire, se libérer des apories religieuses qui lui 
font prendre Dieu pour ce qui n’est gue son ombre. Ainsi seulement 
peut-il s'occuper de son sort, lié d'ailleurs à la quête d’un bonheur 
aux espérances méconnues, parce qu’il dépend de la seule liberté digne 
de ce nom : la vie transfigurée, parce que libérée du masque de la 
mort par la résorption du mensonge cosmique amené dans la création 
par Ahra Mainyu/Ahriman. " 

Sous la parole de Zarathoustra, la pensée religieuse effectue un tel 
bond en avant, que ceux qui ne virent en lui que l’auteur d'une 
« seconde réforme » dans le mazdéisme ne paraissent pas avoir mesuré 
l'extrême vigueur avec laquelle il stigmatise les pratiques du clergé 
mazdéen traditionnel. La seule considération de la violence du verbe 
employée dans son intransigeante condamnation des sacrifices d'ani- 
maux (Y.32.12/14; 44. 20; 48.10), sources lucratives du clergé indo- 
iranien, suffit à prouver qu’il a voulu porter le fer rouge au cœur même 
du rituel le plus vénéré : le sacrifice propitiatoire. On ne peut que 
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s'étonner de la pondération que d’aucuns voient dans une réforme 
qu'on assimile rapidement aux jérémiades des prophètes de l’ancien 
Israël. 

Un ouvrage encyclopédique sur les religions observe lumineusement 
sur ce point : « De plus, la prédication (de Zoroastre) est visiblement 
dirigée contre une religion établie, que le prophète tient pour fausse 
et dont les fidèles sont, à ses yeux, des “ hommes de mensonge et 
d’hypocrisie ”.. C'est que la réforme qu’il propose est une véritable 
révolution : rompant avec toutes les croyances à rituel magique, il 
affirme que la vérité de la religion réside dans sa signification morale, 
non dans les pratiques extérieures de valeur imaginaire (!).» En 
résumé, nous retiendrons le mot de « réforme », au regard de la 
lettre religieuse utilisée. Mot qui s’est imposé aux esprits parce que 
le mazdéisme traditionnel a continué d’exister et de dominer par ses 
rites passés. Pour tout le reste, la prédication de Zarathoustra porte 
tous les caractères d’une révolution systématique, qui se résume ainsi : 


— instauration d’un monothéisme absolu au-dessus des deux Esprits confron- 
tés; 

— eschatologie prodigieusement développée autour de la grande bataille cos- 
mique du Bien et du Mal; 

— élimination de tout rituel et de tout sacrifice autre que celui intériorisé de 
la sanctification de la pensée, des paroles et des actes; 

— enfin, formulation du respect de I: vie animale en la personne des bovins, 


comme prototype exemplaire. 


Les deux aspects majeurs de cette révolution spirituelle portent, 
l’un sur ce qu’on peut appeler une « révolution théologique », l’autre 
sur une véritable « révolution animale ». La première allait totale- 
ment modifier l'essence de la divinité et la nature des rapports entre 
l’homme et Dieu. La seconde allait non seulement modifier les rap- 
ports de l’homme avec l’animal, mais aussi introduire une éthique qui 
n’a eu, depuis, son égale que dans le bouddhisme : celle de la vie méta- 
ns des animaux dans la philosophie et jusque dans la prière des 

ommes. 


La révolution théologique 


« Révolution théologique » convient pour désigner la transformation 
radicale des rapports mêmes de la religion (religio, de religare, relier 
l’homme avec le divin), qui fit de l’homme non plus le pauvre hère 
ballotté par le destin et fuyant ses craintes dans les superstitions et 
les sacrifices, ou cherchant à connaître les desseins des dieux dans les 
entrailles animales, mais qui, longtemps avant saint Paul, l’érigea en 


el Th. van BAAREN, Les religions d'Asie, Marabout univ., Gérard et C!*, 1962, 
p. 43. 

Certains ouvrages de généralisation perçoivent mieux la leçon d'ensemble qui 
ressort du message de Z. que d’autres, plus spécialisés, qui se laissent aveugler par 
l'arbre de la lettre qui cache la forêt du propos. Revoir aussi ce qu’en dit G. Widen- 
gren, cité page 61. 
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collaborateur direct du plan divin, et témoin vivant du Dieu vivant 
dans le monde des ténèbres. 

Zarathoustra n’a pas rehaussé l’éclat de Dieu au-dessus de dieux 
mineurs, à la manière d’un monarque assyrien ou babylonien (ni 
même achéménide), qui trône au-dessus des rois, des satrapes ou des 
sujets de son empire. Ahura Mazdä, s’il existait avant sa venue, au 
moins en tant que Seigneur omniscient — fait qui n’est pas prouvé 
autrement que par le parallèle védique de medhä, associé aussi à 
Varuna dans le Rig Véda (1) — le Seigneur Sagesse, s’il existait avant 
nommément, fut en tout cas élevé par le Prophète au-dessus de tout 
le panthéon proto-iranien, pour l’évolution d’une foi qui s’en trouve 
d’autant relevée. Cette promotion d'Ahura Mazdâ ne fut pas seule- 
ment un changement de nature, mais bien un véritable changement 
d'essence de la divinité, ainsi portée à la dimension suprême qui trans- 
cende tout concept, tout en restant proche de l’homme par le biais de 
la Bonne Pensée et de l'Esprit Saint, qui sont, en quelque sorte, les 
projections divines dans la création mélangée. 

Afin de mesurer l’évolution universelle ainsi apportée au divin dans 
toute la pensée religieuse, n'est-il pas significatif de relever l'étape 
accomplie par Zarathoustra, selon le propre point de vue tardif d’un 
apologiste chrétien, aussi autorisé qu'Eusèbe de Césarée (v. 265-340), 
lequel, après avoir reconnu que la plus belle définition de Dieu faite 
par les Anciens fut celle de Zoroastre, confirme que, selon ce dernier : 
« Dieu est le premier des incorruptibles, éternel, non engendré. Il 
n'est point composé de parties. Il n’y a rien de semblable ni d’égal à 
lui. Il est l’auteur de tout bien, désintéressé, le plus excellent de tous 
les Êtres excellents, et la plus sage de toutes les Intelligences. Le père 
de la Justice et des bonnes lois, instruit par lui seul, suffisant à lui- 
même, et premier producteur de la Nature (?). » | | 

De l’ancien couple Mithra/Ahura, « les Sublimes », dieux supérieurs 
du panthéon proto-iranien (védique Mithra/Varuna), Ahura Mazdä 
ne garde dans les Gäthâs que l’éminence et la souveraineté sur le 
cosmos (2). Mais Ahura/Varuna, s’il avait été le gardien de l’ordre 
cosmique (Rta/Asha), était aussi celui du rituel que le Prophète n’a pas 
gardé, et le dieu antérieur conservait l’anthropomorphisme d’un jus- 
ticier aussi impitoyable envers les pécheurs que l’ancien Yahvé. Quant 


() J. Ducesne-GuiLLemin, op. cit., p. 104. D'autre part, rien ne prouve que 
les premières inscriptions achéménides portant le nom d'Ahuramazdä le reçurent 
comme produit de la réforme zarathoustrienne, même s’il en fut le seul aspect exté- 
rieur retenu. 3 

() Préparation évangélique; RAMSAY, Discours sur la Mythologie, Amsterdam, 
1728. | 

() Avec d'autres, nous préférons donner à Ahurs Mazdä la forme de « Seigneur 
Sagesse ». « Seigneur Sage », traduit de l'anglais « Wise Lord », semble pauvre, car 
Dicu n'est pas « sage », mais est le Grand Sage par excellence. Par ailleurs, il est 
Maître de la Sagesse, mieux, il incarne la sagesse à l'état absolu. Ahura n'est « quali- 
fié» que par Mazdà, qui lui confère son originalité parmi les autres seigneurs Asu- 
ras/Ahuras. De plus, la collation du nom féminin « Sagesse » au masculin « Sci- 
gneur » indique la nature binôme de Dieu. Pourquoi M. Humbach traduit-il Ahura 
Mazdâ par la périphrase : « l'Omniscient Maître de la vie »? 
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à Mithra, pour être le gardien du contrat entre l’homme et le monde 
divin, et le garant de la parole donnée, il n’en était pas moins et sur- 
tout revêtu de la fonction de dieu de la guerre et des soldats, aspect 
particulièrement antipathique à celui qui avait condamné la belligé- 
rance des sociétés mithraïques, avec leur sacrifice rituel du taureau 
dans l'ivresse du dieu-plante Haoma. De ces deux principales divinités, 
Ahura/Varuna et Mithra, Zarathoustra n'allait conserver que les 
aspects nobles et pacifiques, d’ailleurs reportés sur des entités mineures 
du nouveau schéma religieux. Ne s’arrêtant pas aux étiquettes qui 
recouvrent les bouteilles, il ne s’est intéressé qu’au contenu, qu’il a 
complètement changé. Ainsi, remarquant le caractère original de la 
réforme de Zoroastre, G. Dumézil notait : « Il y a eu réforme, révo- 
lution religieuse. Une puissante personnalité a repensé l’héritage des 
ancêtres, a transformé ce qu’il en gardait à la lumière de quelques 
principes nouveaux et simples dont le principal est une affirmation 
puissante de l’unicité de Dieu. On peut être sûr que rien n’a subsisté 
sans qu’il l'ait voulu, que rien n’a trompé sa vigilance : en effet, sous 
Mazdäâh, plus un seul nom de Dieu, plus une figure de dieu indo- 
iranien n’apparaît dans les Gâthäs (!). » 

De l’ancien panthéon, le seul Dieu gardé par le Prophète fut celui 
qui, issu du Dyaus lumineux de la voûte céleste et de Varuna, divinité 
ouranienne dont le corps, identifié au ciel, est parsemé d’yeux qui 
voient tout et observent les moindres actions terrestres (2). Mais ce 
Varuna/Ahura demeurait empreint des caractères naturalistes et 
anthropomorphes de la mythologie aryenne, aspects partagés avec ses 
cruels associés, Indra en Inde ou Mithra en Iran, qui embarrassaient 
la moralisation entreprise. Même si Zarathoustra trouva son Dieu 
suprême déjà nanti du qualificatif de Mazdä, qui lui confère l’omnis- 
cience et la sagesse, celles-ci n’étaient encore que celles entrevues par 
l'imagination propitiatoire du clergé mazdéen. Dieu restait encore 
fait trop à l’image des hommes... Non seulement le Prophète allait le 
purifier de ses éléments naturalistes (>), mais il allait lui conférer la 
transcendance, uniquement exprimable en langage humain par ses 
reflets projetés dans l’univers, les Saints Immortels, « Amesha Spen- 
tas », définis dans les Gâthäs, encore que non désignés par ce nom 
collectif; nom qui leur fut donné soit postérieurement par ses dis- 
ciples, soit dans des parties perdues de ses hymnes. 

L'idée rationaliste selon laquelle, partis de l’animisme, les hommes 
divinisèrent ensuite les phénomènes naturels, exprime assez mal la 
croyance polythéiste. À partir de l’idée animiste que les arbres, les 
eaux, la lune, le soleil, sont animés par des esprits séparés et adorés 
comme tels, jusqu’au totémisme qui dirige toutes les prières et les 
sacrifices de la tribu vers tel ou tel objet en tant que dieu ou support 
du dieu, le polythéisme a, peu à peu, séparé l’âme de l’objet, en lui 


() G. DuMézir, op. cit., p. 185. 
() M. ELIADE, Traité, p. 69. 
() M. ELtADe, Traité, p. 72. 
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reconnaissant une existence propre. Ce n’est plus le soleil, la lune ou 
le feu, qui sont adorés, mais l'âme des astres et de l’élément igné, nul- 
lement tenus de s’identifier exactement avec leur aspect extérieur : le 
soleil devient l’œil de Mithra, les astres les yeux d’Ahura. Au fur et à 
. mesure que l'expression physique initiale diminue, la divinité remplit 
un champ plus vaste, qui dépasse l’adoration originelle. 

Un des derniers souvenirs naturalistes d’Ahura s'exprime au 
deuxième vers du yasna 30 (5) des Gâthâs : « le bien a été préféré 
par l'Esprit très bienfaisant, qui a pour vêtement la pierre très solide 
du firmament » (trad. Darmesteter); « mais l'Esprit Très Saint, vêtu 
des plus fermes cieux, s’est rallié à la Justice » (trad. Duchesne- 
Guillemin). Qualification nettement panthéiste et proche du védisme, 
où le dieu Brahma se trouve revêtu du manteau cosmique; toutefois, 
dans les Gâthäâs, aspect ouranien déjà fortement marqué de la mora- 
lisation zarathoustrienne : « Et Auhrmazd (Ahura Mazdä) dit : “ A 
moi les bonnes pensées, les bonnes paroles, les bonnes actions, et 
j'ai pour vêtement le ciel, qui a été créé, le premier de ce monde maté- 
riel, avec cette pierre qui est au-dessus de toutes les pierres, et incrus- 
tée de toutes pierreries (la voie lactée) ; les bonnes pensées, les bonnes 
paroles, les bonnes actions sont mon aliment ” (1). » 

Cette dualité d’aspects panthéistes et moralement abstraits présente 
exactement le clivage opéré par Zarathoustra dans la sublimation du 
Dieu devenu, chez lui, supra-cosmique et éthique. Certains aspects 
moraux prêtés, avant lui, aux dieux Varuna/Ahura, souverain uni- 
versel gardien des normes cosmiques, Mithra/Mitra, qui veillent sur 
l’observation des traités, ainsi qu’au dieu Vayu qui, après avoir signi- 
fié le vent et l’espace aérien, devint l'âme souffle de l’univers, le prin- 
cipe moteur du monde, et un dieu du destin à double aspect, troublent 
l’idée de démarcation franche établie par le Prophète lui-même. Par 
exemple : « Varuna voit et sait tout car il domine l'Univers de sa 
demeure sidérale; mais de même il peut tout puisqu'il est cosmocrate, 
et il punit ceux qui enfreignent les lois en les “ liant ” (par la mala- 
die, l’impuissance) parce qu'il est le gardien de l’ordre universel (2). » 
De son côté, le Seigneur Sagesse pré-zarathoustrien s’avère pour 
M. E. Benveniste : « de par son nom, le seigneur Sagesse, et cela 
montre déjà l’importance des notions morales et abstraites dans un 
culte encore fortement naturaliste (c'est nous qui soulignons). Ahoura- 
mazdâ, créateur du monde et dieu du ciel, a organisé l’univers dont 
il est le souverain absolu. // s’identifie avec la lumière céleste. Sa 
sagesse a conféré l'existence au monde et le culte qu’on lui rend est un 
hommage à l’ordre universel autant qu'à sa personne ()». En 
revanche, ainsi que le constate plus loin l’éminent savant, le culte 
ahouramazdien antérieur ou extérieur à la réforme zarathoustrienne 


(*) Denkart, IX, 30, 7. 
() M. ELtADE, op. cit., p. 71. 
() E. BENVENISTE, « Les religions de l'Iran ancien », in La civilisation iranienne, 


op. cit, p. 59. 
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comportait un nombre important de sacrifices sanglants que, précisé- 
ment, Zarathoustra a fortement condamnés. Il s'agissait donc bien 
encore, avant Zarathoustra (ou dans le mazdéisme non réformé), d’un 
dieu qui, pour être revêtu d’aspects « moraux » semblables à ceux de 
son alter-ego védique, le justicier Varuna, divinité anthropomorphe à 
laquelle les hommes étaient soumis comme des sujets devant le 
monarque, exigeait des sacrifices propitiatoires appropriés à sa nature 
trop humaine. Il est curieux de constater combien personne ne doute 
de l'originalité totale de l’éthique bouddhique, par rapport à l’ancien 
brahmanisme qui a, parallèlement au mazdéisme non réformé, pour- 
suivi ses rites propitiatoires. Cela tient sans doute au fait que la reli- 
gion de Bouddha s’est affirmée, monolithique, en face de la religion 
traditionnelle indienne, alors que, demeuré en Iran, le zoroastrisme a 
constamment composé avec l’ancienne religion syncrétiste. 

Retenons donc que la preuve décisive de la démarcation opérée 
par Zarathoustra réside indubitablement dans deux aspects primor- 
diaux : le rejet formel des sacrifices, avec toutes les conséquences 
morales et spirituelles qui en découlent pour la nature même de Dieu, 
libérée de ces scories trop humaines — puis la spiritualisation totale 
de la pensée religieuse mazdéenne, complètement dématérialisée par 
lui. Observant combien sur ce point la réforme de Zoroastre fut 
« intégrale », G. Dumézil écrit : « Zoroastre a eu, c’est là sa princi- 
pale gloire, l'intuition lucide, aiguë de l’unité et de la grandeur 
incomparable de Dieu. Il ne connaît qu’un seul Dieu, mais plus auguste 
et plus puissant que tout ce qu’on avait imaginé avant lui. Il l’appelle 
«le Seigneur Sage» et toute la religion sera tournée vers son 
exaltation (!). » Pour préciser notre pensée, on peut dire qu’avant 
Zarathoustra, la frontière entre ordre naturel et ordre moral n’exis- 
tait pas encore nettement. L'ordre cosmique était qualifié de « moral ». 
Le dieu d’un tel ordre cosmique ne pouvait pas se tromper et les 
hommes n'avaient qu’à se plier à ses décrets naturels. Comment les 
prêtres mazdéens pouvaient-ils trouver anormal, mieux immoral, de 
sacrifier des bœufs au créateur d’un ordre suprême dont la nature 
reflète toute l’âpre cruauté : domination du règne végétal sur le miné- 
ral, de l’animal sur le végétal, de l’animal fort sur l’animal faible, 
puis selon le même principe, de l'homme sur l'animal? I1 leur était 
impossible, comme encore aujourd’hui pour beaucoup de croyants, de 
se faire une idée abstraite de la prédominance de Dieu sur l’ordre 
. une nalure qui, pour Zarathoustra, n’est que le produit dévoyé de 

1eu. 


Le Prophète philosophe 
Avant Socrate, Zarathoustra réalisa donc la transition décisive 
entre la pensée naturaliste et la nature de dieux qui ne valaient pas 


o G. DUMÉzIL, « La réforme zoronstrienne », in Civilisation iranienne, op. cit., 
p. 62. 
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mieux que les hommes, et ce que les Grecs ont appelé l'éthique, por- 
tant la réflexion humaine au plan d’une pensée universelle qui tente 
d’harmoniser nos actes avec le Bien suprême. Avant Platon, il iden- 
tifia Dieu avec le Souverain Bien, de la manière la plus formelle 
(Ahura Mazdä, créateur de la Bonne Pensée; Y. 31.8), et le libéra de 
tous les traits humains de la mythologie antérieure. Vohu Manabh, la 
Bonne Pensée, fut bien le Logos avant l'heure grecque. La surnature 
de Dieu s’est révélée par la suavité de l’extase spirituelle authentique, 
à Zarathoustra qui en a ensuite effectué la « traduction » (trans- 
criptions toujours très délicates des perceptions extatiques) en 
concepts philosophiques, difficilement exprimables pour lui avec 
la terminologie mazdéenne. Ici, loin de s'opposer, mysticisme et phi- 
losophie se complètent. C’est pourquoi on passe toujours à côté, 

lorsqu'on essaye de ramener rationnellement l’entendement des 

Gâthäs, riches de références mystiques, et qu’on le saisit encore moins 

si, contre le bon sens, on ramène les connaissances du Prophète au 

produit banal de l’extase artificielle du haoma! Plus tard, les plato- 

niciens de Perse sauront retrouver cet heureux mariage de la philoso- 

phie idéale et du mysticisme vrai. Pour le théosophe Sohrawardi, en 

Islam shî'îte (x11° siècle), une expérience mystique sans une solide 

base philosophique risque de s’égarer, comme une philosophie qui 

n’aboutit pas à une réalisation spirituelle personnelle reste également 

incomplète (1). Sans doute la conjonction des deux expériences fut- 

elle plus facile à comprendre après l’idéalisme de Platon que pour les 

Mazdéens non réformés, s'ils confondaient expérience spirituelle 

authentique avec J’ambroisie extatique du haoma. 

Nous avons vu au chapitre II que J. Darmesteter, surpris de retrou- 
ver des concepts platoniciens dans le langage exotique des Gâthäs, 
avait cru à un apocryphe. Depuis, on en est revenu plus raisonna- 
blement à l’antériorité, aujourd’hui indiscutable, du Prophète sur 
Platon, de l'influence de sa doctrine sur l’Académie. On eut bien tort 
de se faire plus royaliste que le roi et, pour le seul zèle d’une priorité 
culturelle gréco-latine, de nier ce que les anciens Grecs eux-mêmes 
affirmaient ! Ainsi, c'était bien dans l’ordre de l’erreur humaine, de ne 
pas reconnaître, jusqu’à nos jours, en Zarathoustra, celui qui fut 
peut-être le véritable ancêtre de la philosophie. Le siècle des lumières, 
aveuglé par l’orgueil de sa redécouverte philosophique, n’avait alors 
vu dans les écrits de Zoroastre rapportés par Anquetil Duperron (il 
est vrai de traduction douteuse), qu’un épouvantable charabia. Depuis, 
les progrès philologiques et de l’histoire des religions contraignent à 
une saine objectivité qui dicte de resituer le Sage de l’ancien Iran à 
la tête des premiers philosophes de l'humanité. C’est ainsi que S. Pètre- 
ment s'étonne à juste titre : « Je ne sais pourquoi, les savants évitent 
avec une sorte d'horreur de représenter Zoroastre comme un philo- 
sophe, ou comme ayant quelque chose à faire, si peu que ce soit, avec 
la philosophie. Cependant, s’il y a une religion abstraite et philoso- 


(*) H. Corsiw, Histoire de la philosophie islamique, op. cit., p. 299. 
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phique, c’est bien la sienne. Pourquoi ne pas vouloir le reconnaître? 
Est-ce parce qu'il est très ancien? Tout est plus ancien qu’on ne le 
croit, même et surtout la philosophie (1). » 

En effet, non seulement Zarathoustra répond aux critères du vrai 
philosophe, tel que Socrate vu par Hegel, parce qu'il a vécu sa doc- 
trine, mais de la contemplation du monde intelligible de Platon aux 
questions soulevées par Aristote sur le système du Maître de l’Aca- 
démie, jusqu’à certaines interrogations modernes de l’existentialisme, 
en passant par Kant et Hegel, le Prophète a également bien cherché 
à résoudre les contradictions angoissantes de l’existence, de la nature 
et du divin. Mais il ne perdit jamais le contact avec le seul Détenteur 
de la sagesse universelle, plaçant ainsi la foi parmi les éléments 
nécessaires à la vraie démarche philosophique. 

La reconnaissance de Zarathoustra comme un précurseur de la 
philosophie enrichirait considérablement l'horizon de la dialectique 
moderne, empreinte de positivisme et de matérialisme. Loin de recher- 
cher la source des concepts zarathoustriens dans l'ivresse chamanique 
indo-iranienne, évidemment incapable de les produire, c’est dans la 
lucide et clairvoyante révélation d’un état spirituel, enrichisseur ou 
négateur du bon sens philosophique, qu’il faut voir le double mouve- 
ment homme-Dieu, Dieu-homme, que traduit l'esprit des Gâthäâs. 
Les entretiens mystiques de Zarathoustra sont à interpréter à l’aide 
des démarches mêmes qu'il énonce : d’une part avec la piété nécessaire, 
et d’autre part avec le choix auquel il donne une large place. C'est 
dire qu'il interroge son intelligence après l’avoir épurée de toute 
aporie de morale et de points de vue particuliers. Il se donne au 
Seigneur Sagesse, sur les trois plans de sa triade : en pensée 
pure (par la prière et la contemplation mystique), en parole pure 
(par la saine spéculation intellectuelle), et en action pure (qui 
complète les précédentes démarches et l’engage dans le monde comme 
artisan du Bien pour lequel il prophétise). Les attributs qualitatifs du 
Seigneur Sagesse n'auraient pu être définis comme des concepts 
arbitraires sans l’éclairement direct, par le haut, comme le montrent 
les yasnas 28 et 31. En langage humain, il a transcrit ces Entités 
divines comme des caractéristiques philosophiques de la plus haute 
expression. Les Saints-Immortels (Amesha Spentas) ressemblent à 
de simples concepts qui, émanés de Dieu, seraient comme présentés 
à l'humanité comme autant de modèles idéaux de ses aspirations 
les plus nobles : la sagesse, la bonne pensée, l’ordre, la puissance, la 
dévotion, la santé et l’immortalité. Nous sommes très près des Idées 
du monde intelligible de Platon. Le Prophète n’a pas projeté au ciel les 
vertus utopiques d’un mirage de Dieu, vers lesquelles les hommes 
doivent tendre, comme autant de qualités nécessaires à leur perfec- 
tionnement, mais il se trouve que seule la Sagesse divine (Mazdâ = 

Sophia) détient ces qualités à l’état pur d’Absolu; toute chose ayant 


(*) Simone PÈTREMENT, Le Dualisme dans l'histoire de la philosophie et des reli- 
gions, 1946. 
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une source et aucune de ces vertus n’existant dans la nature à l’état 
pur et complet. 

En tant que modes de l’expression divine, les Saints-Immortels ne 
sont pas uniquement les Modèles éternels et immobiles de Platon. 
Anticipant sur le néo-platonisme, ils se trouvent bien posés devant 
« la Pensée qui se pense elle-même », à la manière des premières 
hypostases de l’Un de Plotin, par lesquelles le « Premier Moteur 
immobile » (Aristote) entrerait dans l’être et produirait le mouvement 
d'où tout le dynamisme de la création s’origine. Les Amesha Spentas 
se présentent donc comme actifs et agissants, tout en restant liés par 
essence à l’unicité divine. Intimement unis au Seigneur dont il mani- 
feste l’expression dans l’Être : « Nous ne saurions hésiter à admettre 
que ces êtres sacrés sont uniquement dans la religion de Zarathoustra, 
ces attributs personnifiés de Mazda et des modes que revêt son activité 
parmi les hommes (!). » C’est pourquoi ces Entités abstraites furent 
identifiées comme les « archanges » du zoroastrisme, avant ceux de la 
théologie judéo-chrétienne. La théologie inaugurée par Zarathoustra 
tranche si nettement du panthéon des dieux fonctionnels indo-iraniens, 
qu’on a pu voir, dans ses abstractions moralisantes, de purs concepts 
vidés de toute religiosité. Pourtant, les invocations gâthiques, adressées 
à ces Entités, ne le sont pas comme à de purs fantasmes, mais bien à 
des Individualités spirituelles réelles, dont il nous parle comme d’amis 
personnels, et dont il espère l’aide et le secours. Tout affranchis de 
propos cultuel, ses hymnes transpirent de sainte piété et de mysti- 
cisme. « Malgré cela, constate A.-M. Badi‘, pas plus que l’obsession 
de l'idéal, le culte du beau et l’amour de la vérité ne cachèrent, quoi 
que l’on dise, aux yeux de Platon la réalité qu'il connaissait mieux 
que personne; l'emprise de l’abstrait ne fit pas perdre à Zoroastre le 
sens du concret (?). » 

Ainsi, peut-on considérer les reflets divins que constituent les 
Saints-Immortels comme des archétypes au point de vue platonicien, 
mais modèles idéaux qui n’en demeurent pas moins les Aspects vivants 
du Dieu-vivant-en-Soi, et « dans l’unité supérieure d’Ahura Mazdä », 
selon l’affirmation lumineuse du Prof. Jackson. Les noms mêmes des 
Amesha Spentas traduisent d’ailleurs cette activité. « Mazdä » et 
le second nom de Bonne Pensée, Vohu Manah, tirent leur racine de 
man, manah, qui renferme le sens précis de volonté agissante, €l 
désignent la pensée dans ce qu’elle a d’éther spirituel (Esprit), l’Ame 
des âmes, libre et en mouvement, la force et l’activité intellectuelle, 
enfin la sagesse (?). Les autres noms suivent avec un propos qui 
renferme la même ardeur de vie : 


— Asha Vahista (abrégé Asha) = Ordre juste en tant que perfection divine, 
dont l'ordre cosmique (rta/asha) et naturel ne donnent qu'un reflet. 


(*) D' Gore, The Philosophy of the Good Life, p. 41 s.; conclusion à laquelle sous- 
crivit aussi J. H. Moulton, Early Zoroastrianism, London 1913. ; 

() A.-M. Bapi', Zararhoustra, op. cit., p. 28 (c'est nous qui soulignons). 

C) J. DUCHESNE-GUILLEMIN, op. cit, pp. 104, 162, 292, 293, 294. G. WIDENGREN, 
op. cit, pp. 93 (et n. 4), p. 103. 
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— Khsharra Vairya (abrégé Khshatra) = Royaume de Dieu, en tant que 
Royaume attendu et ses qualités qui sont : l'Empire (pouvoir et puissance 
du Bien), activité agissante qu'on retrouve dans la racine du mot, qui a 
aussi donné les termes de Kshatriya (le guerrier, de la seconde classe en 
Inde), de Kshatra (équivalent chez les Ossètes, descendants des Scythes); 
et de Khshathrapävan, le satrape, nom du gouverneur d’un État de l’em- 
pire achéménide. D’un mot qui signifiait à l’origine la fonction guerrière, 
et se référait aux métaux, le Prophète a spiritualisé le sens, le Royaume 
divin se caractérisant par les notions d'énergie, de souveraineté et de 
puissance (!). 

— Spenta Armaïti (abrégé Armaïiti) = Dévotion en tant que sainte piété 
douée d'activité bienfaisante. 

— Haurvatät = Santé en tant que destructrice de la maladie inoculée dans la 
création par Ahriman, et sa/ut dans le monde spirituel. 

— Ameretat = Immortalité (ou non-mort) en tant que dynamisme perpétuel 
de la vie divine (2). 


C'est par la poursuite assidue de ces vertus, exprimées en pensées, 
paroles et actions humaines, que Zarathoustra a obtenu, grâce aux 
Saints-Immortels, la révélation des Gâthâs : « Les Amesha Spentas 
ont révélé les Gäthäs ! », dit la Gâth4 Ahunavaiti. 

Par le choix des noms fonctionnels qui recouvrent les Saints-Immor- 
tels, Zarathoustra a voulu exprimer les caractères hautement éthiques 
de la nature d’un Dieu essentiellement bon, et indiquer aux hommes, 
parallèlement, le sens de leur démarche. Avant saint Paul, le Prophète 
a appelé ses semblables à tendre vers la perfection divine. 

L'Arthavan zoroastrien qui pense, parle et agit en fonction de la 
noblesse de sa quête, prend le difficile chemin du vrai philosophe, 
celui qui mène à acquérir toujours plus de sagesse divine. 


Sagesse divine et philosophie 


La double démarche de Zarathoustra, mystique rationnelle et 
éthique existentielle, a échappé au dilemme des deux conceptions 
traditionnelles de la philosophie. En effet, selon l’observation perti- 
nente de W. Jaeger : « Dans le dialogue sur la Philosophie. Aristote 
unit la philosophie grecque et les systèmes religieux orientaux, 
comme celui des Zoroastriens, les Mages, sous la dénomination 
commune de sagesse (sophia), qui désigne quelquefois (sometimes) 
chez Aristote la connaissance métaphysique des principes les plus 
élevés, ou théologie (?). » Le « quelquefois » définit bien l’hésitation 
dans laquelle le fondateur du Lycée a constamment oscillé, entre 
l'idéalisme du Maître et la pensée péripatéticienne, qui succédera 
d’ailleurs au Stagirite, N’est-il pas saisissant ce rapprochement établi 
par Âristote, en ses moments d'approche mystique, entre la sagesse 

(1) G. DuMÉziL, Naissance d'Archanges, op. cit., chap. IV. 

@) Voir p. 65; ces deux derniers Immortels restent couplés par rapport aux autres. 
F Le) W. JAEGER, The Journal of Religion, XVIII (1938), p. 129 (ici traduit de l’an- 
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(sophia) et la connaissance métaphysique des principes suprêmes? 
Et ne prend-il pas une signification profonde, symbolique même, 
lorsqu'on sait que l'identification de la sagesse et de Dieu avait été 
réalisée par Zarathoustra dans le Seigneur Sagesse bien antérieure- 
ment et qu’elle était connue des mages? Même pour le père du rationa- 
lisme, la démarche philosophique comprenait donc une part de quête 
de la sagesse divine, la rheosophia. L'étymologie première du mot 
philosophie entendait bien le sens de philo (aimant) et sophia 
(sagesse), contrairement à la déviation au seul sens intellectuel de 
philo (aimant), mais de sophein = savoir. L'amoureux de la sagesse 
(sophia/mazdah) n’a plus rien de commun avec la démarche pure- 
ment cérébrale du philosophe péripatéticien. 

Entre ces deux voies, comme le souligne un Dictionnaire de philo- 
sophie : « l’ambiguïté de la notion antique de “ sagesse ”, qui évoque à 
la fois un savoir de la vérité et une pratique de la morale, devait 
susciter deux interprétations de la philosophie(!) ». La première, 
rationnelle, remonte aux physiciens ioniens et, partiellement reprise 
par Aristote, se développe dans le positivisme. La seconde, issue en 
fait de Zarathoustra, mais qui se recommande traditionnellement 
de Socrate, Platon et Kant, considère la philosophie selon son étymo- 
logie première de recherche morale et apprentissage de la vertu en 
fonction de notre devenir spirituel. La « trahison » d’Aristote envers 
le Maître de l’Académie prend un relief étonnant. Consacrée par les 
sophistes et l’école péripatéticienne, elle opéra une tragique déspiri- 
tualisation par l’usage profane d’un mot originellement pieux, pour 
désigner finalement toute dialectique, füût-elle matérialiste! Le 
divorce fut terrible de conséquences, le philosophe ne devenant plus 
qu’un spéculateur de gymnastique intellectuelle qui, ne s'appuyant 
ni sur la vie ni sur le cœur, rompt la triade des pensées, paroles et 
actions pures, au seul profit du verbe creux qui ne ramasse plus que 
des miettes de sagesse. 


Approche de la cosmologie zoroastrienne 


L'Absolu contient l'essence des « vertus » sublimes qui définissent 
« Dieu » quand il entre dans l’Être. Le Seigneur Sagesse les résume 
dans ses six Saintes et Immortelles manifestations qui, avec lui-même, 
Mazdä, forment les sept grands dynamismes divins. La composition 
inséparable de la Sagesse et de ses six modalités théogoniques, 
constitue la fulgurante lumière intelligible Abura Mazdà, le Dieu 
de Lumière, comme son ancien associé Mithra, de même que la 
conjugaison étroite des sept couleurs de l’arc-en-ciel produit la 
lumière physique dans le prisme. | ; 

La différenciation des lumières ontologiques produit la première 
« irradiation », laquelle engendre le processus de la création avec la 


(*) Didier Jui, Dictionnaire de la philosophie, Larousse, 1964, p. 230. 
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projection des rayons de la Gloire divine (Xvarnah) par les Saints- 
Immortels entrant à l’œuvre chacun en son domaine, tout en restant 
indifférenciés de la Pensée primordiale dont ils sont les Émanations 
archangéliques. Vision assez proche, quoique différente, de celle 
qu’exprimera la Kabbale, avec le passage des Séphiroth projetés dans 
le devenir au travers de la Shekhina, aspect efficient de la volonté 
créatrice d’Adonaï qui, ce faisant, devient susceptible de recevoir le 
nom plural d’Elohim. 

De même que dans La Triple Corbeille, le Bouddha prescrivait à 
ses disciples de ne pas tenter de « mesurer l’Incommensurable avec 
des paroles, ni de plonger la corde de la pensée dans l’impénétrable », 
Zarathoustra n’a pas dressé personnellement une vision très struc- 
turée du monde, n’en retenant que l’essentiel pratique. Comme le 
Bouddha qui entendait soigner un blessé, au lieu de s’égarer en ques- 
tions oiseuses sur l’origine de celui qui en est la cause, le Prophète a 
voulu tirer très vite les conséquences utiles de la tragédie existen- 
tielle. Mais, tandis que le bouddhisme cherche le moyen de fuir le 
mal, dans une vision négative de la vie et du monde, il emploie sa 
certitude de l'existence séparée du Mal-en-soi, pour dresser la plus 
fantastique affirmation du prix de la vie, par laquelle on peut ambi- 
tionner de rétablir l’ordre initial du monde. 

Bien que les Gâthâs ne renferment pas un système très élaboré 
de la genèse du monde, cosmologie qui se trouve beaucoup plus 
développée dans les livres postérieurs du mazdéo-zoroastrisme, 
le Bundahishn, le Déênkart, le Vidêvdât, les Rivâyats, l’Arta- 
Viraf-Nâmak, le Bahman Yasht, on peut, à partir des éléments 
gâthiques et des œuvres complémentaires, tenter de tirer de l’en- 
semble une vision proche de celle que Zarathoustra put avoir (!). 

Au départ de la démonstration, Ahura Mazdâ réside dans son 
éternelle lumière formée des éléments métaphysiques des Amesha 
Spentas. Il contient virtuellement les deux éléments complémentaires 
constitutifs de tout ce qui peut potentiellement venir à l’existence dans 
l'Être, qui résument sa nature binôme ou, si l’on préfère, androgyne. 
Ce sont le yin et le yang chinois, les pôles positif et négatif de la 
physique, le masculin et le féminin, complémentarité sans laquelle il 
ne pourrait créer. Un mythe mazdéen ancien montre d’ailleurs l’uni- 
vers créé comme un embryon en Dieu, d’où toute une cosmologie 
panthéiste que le Prophète nuancera pour ne voir que le schéma 
pratique de l'opposition de la lumière et des ténèbres. 

. Les trois temps de la création cyclique sont : la création elle-même 
divisée en deux temps : création spirituelle — création matérielle 
qui, on va le voir, ne constitue pas « a priori » une nécessité dans 
le programme divin; l'état mixte du mélange, état du monde présent 
où doit s’opérer la rénovation; enfin la dissolution, moment de l’évo- 


(1) C'est ainsi que dans son excellent petit livre, H. RoussEAU (Le Dicu du Afal, 
Call. Mythes et religions, P.U.F.,, 1963) remarque : « On peut dire sans doute que se 
ei déjà dans les Gâthäs les germes de tous les développements postérieurs. » 
P. M 
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lution dont l’inévitable échéance conditionne toute l’eschatologie 
zoroastrienne. L'activité primordiale d’Ahura Mazdâ consiste en la 
création d’un Monde idéal où se trouvent les Archétypes de tout ce 
qui existera de beau, de bon et de bien. Là, seules des différences de 
degrés, non de nature, manifesteront les formes multiples revêtues 
par l’Imagination créatrice à l’œuvre dans un espace purement quali- 
tatif, dont, pourrait-on dire, le centre est partout et la circonférence 
nulle part. Les Amesha Spentas, prolongements directs du Seigneur 
Sagesse, ne peuvent évidemment pas se perdre dans une activité 
séparée. En revanche, Dieu ne peut, non plus, obtenir une vision 
objective de sa création spirituelle à partir de ses seuls éléments 
constitutifs. C'est pourquoi intervient nécessairement la « naissance » 
de deux Esprits distinctifs par rapport à la Septade divine, hypostases 
destinées à réfléchir vers le Centre divin une vision kaléidoscopique 
de la création spirituelle, La création porte en soi la preuve de la 
bonté inhérente de Dieu qui ne veut jouir seul de ses possibilités 
créatrices. Ahura Mazdà crée deux Esprits, libres de toute attache 
directe avec lui. Sans séparation de l'Unité primordiale, il n’y aurait 
pas création, celle-ci impliquant une différenciation d’avec le Créa- 
teur. La liberté seule peut donner aux deux Esprits le choix, qui leur 
permet d’agir en dehors de la souveraineté divine. Toute intelligence 
implique un choix (inter-legere, choisir entre). Pour l’homme, le 
choix et la liberté sont encore étroitement tributaires. Dans sa grande 
sagesse, Ahura Mazdä choisit de créer un être auquel il confère le 
choix total, pouvant aller jusqu’à renier son Auteur. Ce choix initial 
prouve l’infinie bonté de Dieu, comme son absence prouverait son 
infini égoïsme, que personne, dans tout l'univers, ne serait là pour 
constater. L'existence du libre-arbitre implique donc la bonté divine. 
Sans la liberté initiale des deux Esprits, la création n'aurait aucune 
réalité objective puisque, dans toutes ses manifestations, et jusqu'aux 
actes les plus ignobles, elle ne serait que la projection de la volonté 
divine. La conscience du Bien et du Mal démontre pour l’homme 
la réalité objective de la création.  — F 

Ces deux Esprits primitifs (Y.30) sont donc en principe originelle- 
ment saints (spenta). Pourtant, juste après les avoir posés, les Gâäthäs 
les montrent diamétralement opposés en tout (Y.30.4). Pourquoi? 
Pas un texte n’explique le revirement d'un des deux Esprits primitifs, 
en n mauvais » (!). Tout au plus peut-on tirer des conclusions et essayer 
de voir comment un spenta mainyu a pu virer en ahra mainyu. Si 
on peut penser qu’Ahura Mazdà entre en activité créatrice comme 
Brahma, agissant sur la matière éternelle (Prakriti) par le biais 
d’Ishvara, entre deux périodes de sommeil cosmique, les Zervanites 
ont répondu à la question du Mal d’un des deux Esprits, en le rap- 
portant à un Dieu supérieur, Zervan, sorte de Chronos grec ou de 
Käli hindoue, Dieu-Temps qui crée et détruit sans cesse et sans 
raison. Le zervanisme, qui va introduire ses conceptions dans le zoroas- 


(*) Y.30.3/5. et G. WIDENGREN, op. cit., pp. 94-96. 
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trisme par le biais des mages, voit donc Ahura Mazdâ opposé direc- 
tement à Ahriman, le mal de ce dernier étant reporté sur la divinité 
paternelle du Temps-Destin, indifférent au Bien et au Mal. C'est 
de cette vision zervanite, zoroastrianisée plus tard, d’un dualisme 
radical, que découlera /a légende du dualisme formel de Zoroastre 


et la théologie dualiste du manichéisme. 


1. — zoroastrisme b. — gervanisme 


Ahura Mazdä Zervan 
a) création spirituelle | 
F Esprits a" 
(mauvais dj (bon Sa 


Ahra Mainyu  Spenta Mainyu Ohrmazd > Ahriman 
Ahriman «—> Esprit Saint (ex-Ahura Mazdâ) (ex-Ahra Mainyu) 


d’où : b) création matérielle (dualisme radical) 


1. — Dans le premier cas, Ahura Mazdâ domine le duel des deux 
Esprits, auquel il ne participe pas directement dans l’espace-temps 
déployé par lui comme garde-fou et piège, où va se développer la créa- 
tion matérielle. Sa création spirituelle reste exempte de tout mal et 
demeure pure, de toute éternité. 

.2.— Dans le second cas, Ohrmazd (pehlevi d’Ahura Mazdä) est 
directement opposé à Ahriman et plongé dans l’espace-temps, tous deux 
engendrés par Zervan, le Temps-sans-bornes. Dualisme radical qui va 
se retrouver dans le gnosticisme classique où le Dieu de Lumière se 
voit directement confronté au Prince des Ténèbres, tous deux 
co-éternels. 


Le mauvais choix 


Bien que les Gâthâs soient muets sur l’origine ontologique du 
futur Mauvais Esprit, Ahra Maïnyu, deux indications précieuses 
permettent de tirer des conclusions. D’une part, au yasna 30 v. 3, 
le mot * yémä », traduit par « jumeau », qui établit un lien fraternel 
entre les deux Esprits, au moins à l’origine(!). Terme qui se trou- 
vera transposé par le zervanisme sur Ahura Mazdâ et Ahra Mainyu, 
établissant un dualisme direct entre Dieu et l’Adversaire. D’autre 
part, la notion de choix, qui désigne l'initiative des deux Esprits (2). 
Les Gâthâs indiquent donc que c’est par un libre choix que l’un des 
deux Esprits primitifs a sombré dans une nature ténébreuse. 


(1) Yémé est traduit dans le texte par J. Duchesne-Guillemin et Humbach, par 
« jumeaux » (sanscrit yama). Darmesteter remarque que c'est ce terme qui, chez les 
Zervanites, servira à non plus opposer les deux Esprits dans une lutte fratricide, mais 
Auhrmazd et Ahriman, jumeaux conçus du Temps-sans-bornes, Zervan. Cf. Avesta, 
1, p. 221, n. 10. 

() Y.30, v. 3, 4 et surtout 5. 
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Or, dans sa définition même, le choix implique, avec la liberté, la 
connaissance des choses entre lesquelles le sujet va exprimer une 
préférence. I1 va donc de soi, qu’avant son choix catastrophique, 
Ahra Mainyu possédait une bi-polarité qui lui permette d'établir 
un choix. 

Par ailleurs, si Dieu est absolu et que rien ne peut venir à l’exis- 
tence sans lui, il se trouve à l’origine de l'Esprit qui choisira mal, 
comme il l’est à l’origine du Spenta Mainyu, qui choisira bien. Tou- 
tefois, Ahura Mazdä étant pur de tout mal, celui-ci surgit par la seule 
« absence » de Dieu dans la « psychologie » de l'Esprit qui s'en 
détourne pour s'intéresser au contraire éternel, mais passif, du Sei- 
gneur de Sagesse et de Lumière : la torpeur et la noirceur des ténèbres. 

Les ténèbres, étant néant de vie et de lumière, ne deviennent actives 
qu’en projetant leur ombre sur un principe vivant qui, seul, peut ame- 
ner à la vie les ténèbres, par leur action négative et délétère en son 
sein. Pour être à la fois vivant, et choisissant, on doit admettre l’ori- 
gine divine d’Ahra Mainyu, avant le mauvais choix qu’il fera de son 
libre-arbitre. Sans cela, on reste dans le mystère insoluble de l'éternité 
du Principe mauvais, qui tire son origine et sa vie on ne sait d’où. 
Dieu n’est plus alors ni l’Absolu ni l’auteur tout-puissant de toute vie. 
On tombe dans l’insondable dualisme formel, que ni le gnosticisme 
classique ni le manichéisme ne pourront résoudre autrement qu’en 
postulant la coternité de Dieu et du Prince des ténèbres (voir schéma 
p. 96, 2°). ; 

Avec le problème du choix placé à l’origine du mal par les Gâthäs, 
on peut admettre qu’Ahra Mainyu conserve, de par son origine, les 
éléments divins sans lesquels il n’existerait pas, qui vont être, malgré 
eux, utilisés à servir ses mauvais desseins, comme le sang, liquide 
noble s’il en est, circule aussi bien dans le corps des bons que des 
méchants. Mais, en même temps, le paradoxe disparaît, car c'est jus- 
tement à partir des éléments de vie divine, dominés par la volonté 
ténébreuse d'Ahra Mainyu, que son ex-jumeau, le Spenta Mainyu, 
l'Esprit Saint, va pouvoir agir en s’arc-boutant sur des éléments que 
lui-même détient à l’état pur, comme un parfait judoka sait utiliser 
la force de l’adversaire à son profit. . . 

Ahra Mainyu emportait donc dans le piège de la création ce qui 
allait le perdre à longue échéance et, partant, ce qui allait sauver, 
malgré lui, ses éléments lumineux, comme autant de miroirs occultés 
jusqu’au Grand Jour. De même que les yeux restent vision en PUIS 
sance tant qu'ils sont dans les ténèbres, les éléments lumineux 
attendent le Soleil de Dieu. Mais, comme dans le mythe de la caverne 
de Platon, une trop grande lumière surgissant trop tôt pour ces êtres 
enténébrés, les aveuglerait, parce que leurs yeux ont oublié la clarté 
du Feu divin. à : 

La grande sagesse divine serait bien d'utiliser les principes de vie 
emportés par l'Esprit Mauvais (comme la charge initiale d'une pile 
gigantesque) comme autant d’éveils possibles à l'appel répété de leur 
Source originelle. Là encore, derrière l'activité ahrimanienne, qui 
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ignore maintenant tout de Dieu, Ahura Mazdâ demeure toujours 
seul à réellement dominer la situation : « Ohrmazd connaît l'existence 
de son adversaire Ahriman, qui ignore celle d'Ohrmazd, erre dans 
l’ombre » (1). 

Cette dernière image caractérise bien la Force aveugle que repré- 
sente Ahriman, le Principe du Mal qui erre partout comme un 
éther délétère. De lui découle tout ce qu’on qualifie de « mauvais 
et de « mal » : de fini par rapport à l’Infini, d’ignorance, d’illusion, 
de torpeur, d’égocentrisme, d’imperfection, d’inconscience, de trom 
perie. Toutes conséquences de la nature limitée d’une Entité qui, 
ayant rompu avec la nature divine t//imitée, ne sait que lui opposer 
une colossale inertie extériorisée dans le cadre du mélange de la créa- 
tion par la mort, la maladie, la souffrance, la cruauté, l’orgueil et 
mensonge. L'homme lui-même est entraîné dans le courant démo- 
niaque et ne peut s’en sortir que par une réaction de conscience aux 
forces aveugles et instinctives qui motivent ses passions et ses actes 
irréfléchis. Chaque bonne action cause un échec à la puissance ahrima- 
nienne, comme chaque mauvaise reconduit le mauvais choïx originel. 

On n'est pas ici en présence d’un péché originel commis par un 
homme (Adam) et racheté par un seul homme (Jésus-Christ). L'homme 
n’est, comme l’animal, que la victime tragique du mauvais choix 
d’une Entité supérieure. Mais il a un rôle de sauveur considérable 
(que le manichéisme reprendra), car chacune de nos bonnes pensées, 
paroles et actions, purifie le monde et y introduit un peu de la nature 
divine. L'incarnation n’est pas le fait d’un seul homme, mais la consé- 
quence permanente de nos actes ici-bas, qui servent l’un ou l’autre 
des deux Esprits. Cela rejoint et découle de la croyance iranienne que 
l'homme, portant en lui l'empreinte du macrocosme, peut sauver 
celui-ci par une meilleure connaissance de sa propre nature et de la 
valeur axiologique de ses actions : « Connais-toi toi-même, a pro- 
clamé l’oracle de Delphes, et tu connaîtras l’univers et les Dieux. 
Mais l’idée zoroastrienne du mauvais choix se verra traduite de diverses 
façons dans la littérature religieuse. 


Cosmogonie 


| Ce mythe fort ancien annonce déjà la chute de Lucifer dans la tra- 
dition judéo-chrétienne, où le plus beau des Anges devient le chef des 
légions infernales par la faute de son orgueil; ainsi que la théorie 
d'Avicenne sur la chute de la Dixième Intelligence du Plérôme, idée 
aussi présente dans la Gnose ismaélienne, où l’on voit l'Anthrôpos 
céleste reculer du rang de la troisième Intelligence à celui de la 
dixième, à partir duquel il assume dès lors le rôle de Démiurge du 
monde. Pour Zarathoustra aussi, les deux Esprits sont créateurs, 
mais seul le bon Esprit, Spenta Mainyu (Esprit Saint) — Y. 45 —, 


() Les Sélections de Zätspram, trad. anglaise Zachner, Zurvan. À Zoroastrian 
Dilemma, Oxford 1955. 
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poursuivra une action bénéfique dans le monde spirituel et dans la 
création matérielle qui va surgir. Celle-ci, entraînée par l’inconsé- 
quence du deuxième Esprit, devenu dès lors Akra Maïinyu (Esprit 
Méchant) — que nous distinguerons par son nom, plus connu en 
pchlevi, de Ahriman —, se voit nécessitée par la catastrophe qui vit 
« éclater » aux confins qualitatifs du monde spirituel, frontière surgie 
par l'introduction inédite dans la « physique » divine, d’une pensée 
ténébreuse, née du vertige de son orgueil. La volonté première d’Ahri- 
man d'affirmer une existence opposée au Créateur, entraîna le déploie- 
ment de son énergie démiurgique, non dans le champ du Royaume 
divin, mais dans un état qualitatif inférieur, en deçà d’une frange 
limitative posée par Ahura Mazdà, par une condensation approchant 
l’état virtuel de la matière (materia prima) dont l’éther entre en den- 
sité, puis en solidification, sous l’effet des dégradations successives 
d’Ahriman, entraîné hors du Royaume dans un domaine emprisonné 
par l’espace-temps. 

Nous avons vu qu’Ahura Mazdâ ne pouvait créer libre un Esprit, 
tout en plaçant des bornes à son autonomie. Comme le remarquera 
Kant, un être n'est moral que s’il jouit du libre-arbitre indispensable 
au choix. De son côté, Boutroux observera qu’un acte n’est réelle- 
ment créateur que s’il est libre (!). 

Pour Zarathoustra, le désordre commence lorsque le lien n’est plus 
intime entre une créature (spirituelle ou humaine), et les deux plus 
proches Saints-Immortels de Mazdâ : Bonne Pensée (Vohu Manah) 
et Asha (Ordre juste), les deux Amesha Spentas les plus nommés dans 
les Gâthâs auprès du Seigneur Sagesse. Dès lors que cette relation 
n'existe plus avec ces deux piliers de l’Essence divine, l'être auto- 
nome échappe complètement au statut divin, tout au moins pour un 
cycle complet de création (involution — évolution). En revanche, si 
Ahura Mazdâ n’est tout-puissant partout et en même temps, il l’est 
bien dans l'éternité, puisque la victoire finale lui appartient de par 
la lutte que vont entreprendre les éléments divins qui accompagnent, 
pour son salut, l'Esprit dévoyé dans les plans grossiers de la matière. 
Depuis les hautes cimes de sa transcendance, Ahura Mazdä connaît 
l'existence des ténèbres qui constitue son éternel contraste, mais il ne 
peut parer au risque d’égarement d’une créature spirituelle que par 
la présence de l’état virtuel de la matière, érigée en véritable garde- 
fou aux limites qualitatives du Royaume, 

En parade du risque constant d'égarement d'un être autonome, 
Zarathoustra ne cesse de prévenir les hommes contre leurs mauvais 
choix et les conséquences qui en découlent (Y.45.3). Ainsi, de même 
que si une couleur venait à manquer dans l’arc-en-ciel constitué des 
sept couleurs inséparables de la lumière sensible, celle-ci n'existerait 
plus ipso facto, et ce serait le noir absolu. Si cette séparation élémen- 
taire de la lumière reste impossible pour les Sept Immortels composant 
la nature divine, elle l’est pour un Esprit créé séparément, comme un 


(*) Contingence des lois de la nature (1875). 
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fils peut rejeter les liens les plus sacrés de l’affection filiale envers le 
meilleur des pères possibles. Oublieux de la Sagesse, de Bonne Pensée 
et d’Ordre juste, Ahriman se grise de l’utilisation séparée qu’il fait de 
sa puissance démiurgique et perd instantanément son auréole de 
Gloire céleste (Xvarnah). ‘ 

Dès lors, devenu Principe agissant dans les ténèbres, ce n’est plus 
seulement une différence de degrés qui sépare Ahriman d’Abura 
Mazdä. Ayant perdu le Royaume et la Gloire, ce n’est plus au Seigneur 
lui-même, dès lors inaccessible, qu’il va s’affronter, mais à son « frère 
jumeau » demeuré intégralement pur, Spenta Mainyu. L’éloignement 
de la Source divine, par une activité repoussée par Ahura Mazdä 
et exercée dans le champ de ténèbres de plus en plus denses, entraîne 
une différence radicale de nature. Dès lors, le Mal n’est plus absence 
de Bien, il est volonté destructrice de son contraire. Ceci résout en 
partie les difficultés nées de diverses versions de l’Avesta, sur la cosmo- 
gonie zoroastrienne vite identifiée à celle du zervanisme des mages 
(schéma p. 96). ü 

L'Esprit Saint (Spenta Mainyu) se voit dès lors tenu de poursuivre 
les risques d’une création mélangée à partir du Feu divin qui, des- 
cendu au niveau de la matière cosmique, la porte à incandescence €t 
entame le cycle des créations matérielles, pour sauver les éléments 
démiurgiques ahrimaniens en les ramenant au travers de l’évolution 
à leur Lumière primordiale, En effet, Ahura Mazdäâ ne pouvait main- 
tenir Ahriman dans la souveraineté du monde spirituel qui, par 
essence, ne saurait garder la moindre parcelle ténébreuse. Le conser- 
ver dans le Royaume risquait d’éterniser la menace. Seul le champ 
de bataille clos de l’espace-temps « emprisonne » l’activité d’Ahriman, 
préserve le Royaume contre toute concupiscence et sert de gigan- 
tesque « champ de manœuvres » pour, à partir des éléments déchus 
dans les ténèbres, ramener des âmes transfigurées par une évolution 
douloureuse, mais finalement riche d'expériences prodigieuses. C’est 
un peu le mythe de l'Éternel Retour. ; 

Retenons encore qu'Ahura Mazdâ n’abandonne pas la création 
mélangée des deux Esprits. Les Saints-Immortels établissent une 
Correspondance entre ce qu’on peut appeler le monde nouménal 
le monde phénoménal. Ainsi, les éléments de l’univers correspondent 

avec leurs archétypes célestes : Vohu Manah (Bonne Pensée) prend 
en charge la faune et toute vie animale — Aska (Ordre juste) veille 
l’ordre cosmique — Khshatra (le Royaume, la puissance) correspond 
avec les métaux — Armaiti (Dévotion), la terre comme principe fémi- 
nin et fécondateur (!) — Haurvatät (Santé), l'eau — Amererät (Immor- 
talité), la flore. Tout ce schéma de correspondances, depuis les som- 
mets divins jusqu’aux éléments constitutifs de l’univers, avec l’homme 
qui les résume dans sa triple nature, physique, psychique et spirituelle, 
engendrera dans la pensée iranienne, et au-delà en Grèce, des spécu- 


(*) Dans la genèse muzdéenne, le mythe de l'androgynie divine se rapporte à Spenta 
Armaiti, l'archange féminin de la terre. 
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lations considérables sur les implications réciproques du macrocosme 
et du microcosme. 

Pour une saine compréhension de ce drame initial dont nous 
sommes les prolongements, on n’a pas assez insisté sur le fait que la 
création d’Ahura Mazdä se développe en deux phases : d’abord la 
création spirituelle et idéale (mênôk), puis la création matérielle 
(gêté) rendue nécessaire par l’activité séparée et vite agressive 
d’Ahriman (!). Création spirituelle dont le monde physique n’est 
qu'une copie ou représentation dépréciée, imposée par les circons- 
tances, mais à laquelle Dieu ne reste ni indifférent ni étranger comme 
dans le monde idéal de Platon ou dans la Gnose : « Aurhmazd (Ahura 
Mazdä) crée d’abord l’univers spirituel, puis il fait l’univers matériel 
et mêle le spirituel au matériel (?) ». 

Les allusions ne manquent pas dans les Gâthâs sur la création 
bonne, la loi pure et primitive de Mazdä, les vertus perdues, la lumière 
céleste, le paradis, la belle demeure et le Royaume; mais tandis que 
Zarathoustra voyait l’univers comme produit de la créarion mélangée, 
le dualisme zervanite, puis la Gnose, accentueront la séparation 
radicale entre le monde divin et le monde matériel, désormais unique- 
ment créé par le mauvais démiurge. C’est peut-être la conséquence 
aussi d’une vision platonicienne de la dualité absolue entre le monde 
des Idées et le monde sensible, entre l’esprit et le corps. 

On remarquera enfin que cette cosmogonie zoroastrienne, si elle 
peut sembler simpliste par endroits, s'avère cependant infiniment plus 
complète et rationnelle que la genèse proposée par le Pentateuque, 


et plus proche de la grande vision cosmique des lois de Manou en 
Inde. 


() Y-28.1; 28.11; 31.7; 33.1; 46.6 (et commentaires, Avesta, op. cit.). Également : 
Prof. E. Pour-Davoub, Fravashi in Avesta, The Ancient Iranian Cultural Sty Bulle- 
tin, déc. 1963, vol. I (n° 2), p. 64. 

@) Bundahishn 1.8.XXIV.1; Dênkart, comm. sur le Y. 31.7; Dk.I.1.22. : 

Le Shkand Gumänik Vitchar (8.71/78; 4.11) confirme : « Cette substance mobile 
et vivante dans un vide illimité ne saurait être retenue, défaite et neutralisée tant que 
le destructeur n'est pas encerclé, traqué et réduit en captivité; et dans l'encerclement 
et la captivité, c'est pur le moyen de l'usure et des lourdes peines ».… « La force dont 
provenait cette activité insensée et destructrice était limitée, si bien que, bientôt, elle 
n'aurait plus de force pour se rétablir de l'usure complète provoquée par ses liens, sa 
souffrance et son emprisonnement à l’intérieur du ciel » (c'est nous qui soulignons). 

La répartition, non-gâthique, de l’année cosmique de 12.000 ans en périodes de 
3.000 ans, sent le zervanisme puisqu'elle fait intervenir le temps (année ménôk) dans 
un domaine surtemporel, spirituel. Nous n'entendons pas traiter de la mythologie ira- 
nienne en détail dans un ouvrage consacré à la pensée de Zarathoustra. 


CHAPITRE VI 
LA RÉVOLUTION ANIMALE 


Éloignée de quelque deux millénaires et demi de la grande période 
où, grâce à une pléiade de penseurs exceptionnels, tels que Zarathous- 
tra, Confucius, Lao Tseu, le Bouddha, Mahavira le Jaïn, Socrate, 
la réflexion franchit le pas de l'éthique, notre époque peut interroger 
le passé et s'inquiéter de voir combien peu la morale universelle a 
finalement dominé la morale religieuse. Combien de siècles l’Occi- 
dent dut attendre l'humanisme pour dépasser l’obscur antisme dogma- 
tique. Combien, plus encore, le christianisme fut inapte à édicter une 
morale du respect de la vie, malgré le « tu ne tueras pas » mosaïque, 
réédité par l'Évangile, mais observé, tout au plus, de manière anthro- 
pocentrique. . 

N'est-il pas significatif de voir que la majorité des initiatives contem- 
poraines de protection animale furent d'inspiration laïque? Malgré 
François d'Assise, le christianisme, comme ses sœurs de tradition 
biblique, ne s’est Pas attaché à imprimer à sa morale religieuse une 
éthique du respect de la vie. Celle<i, venue de l'Inde depuis la fin 
du xix* siècle, a engendré un intérêt occidental tardif envers le pro- 
blème de la souffrance animale. 

Depuis qu'Aristote avait conclu : « L'animal existe pour l’homme. 
Si la nature ne fait rien d’imparfait et d’inutile, elle a donc tout fait 
pour l’homme (1) », jusqu’à l’animal-machine de Descartes : « Les 
bêtes n’ont pas seulement moins de raison que les hommes, elles n’en 
ont point du tout (2) », la chrétienté, fidèle sur ce point à la pensée 
aristotélicienne, a regardé l'animal, durant près de deux millénaires, 
comme un automate dénué de connaissance, de sensibilité et, partant, 
de souffrance! Descartes, père de la méthode philosophique et scienti- 
fique, est donc en Partie responsable de l’indifférence avec laquelle 
furent traités les animaux. Entre l’âme qui pense toujours et la matière 
qui ne pense jamais, l’auteur du Discours de la Méthode était 


(1) De part. anim., IL, I; et Politique, 1.8 
() Disc. de la Méthode, V; et Lettre à Morus, 5 févr. 1649, 
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contraint, ou bien d'attribuer une âme aux animaux, ce qui était 
contraire au dogme de l'Église, ou bien de leur nier toute espèce d’âme, 
et, partant, de facultés de perception. Son parti fut vite pris et il 
déclara que les animaux n'étaient que des machines, des automates, 
ajoutant que des mécaniques assez perfectionnées seraient capables 
d’accomplir tout ce qu'ils font. Cette idée a motivé la bonne conscience 
de l'exploitation sauvage du règne animal. 

Il fallut attendre le rire sarcastique mais bienfaisant de Voltaire, 
pour réduire à néant ces assertions qui auront malgré tout la vie 
dure : « Quelle pitié, quelle pauvreté, d’avoir dit que les bêtes sont 
des machines privées de connaissance et de sentiment, qui font tou- 
jours leurs opérations de la même manière, qui n’apprennent rien, ne 
perfectionnent rien, etc. (!) ». À notre époque, Vivekananda, prenant 
le raccourci de la tradition indienne, a pareillement proclamé : « I] 
est insensé de dire que seul l’homme possède une âme. J'ai connu des 
hommes plus mauvais que des bêtes Un dieu qui prendrait parti 
pour ses enfants humains et se montrerait cruel pour ses enfants 
animaux, serait plus vil qu’un démon(2)! » 

S'il y a un domaine où la conscience dépasse véritablement l’état 
bestial, c’est bien lorsqu'elle sort du cercle anthropocentrique qui 
ne veille qu’à l’intérêt humain pour se pencher sur le sort des espèces 
que l’homme domine. Depuis toujours, la seule supériorité de l’homme 
s’exerçait sur l’animal, à son adresse à la chasse, à le domestiquer 
à son profit, à l’associer à ses fantasmes religieux et à l’offrir en cruels 
sacrifices propitiatoires à des dieux carnivores. Certes, l’homme se 
devait d’utiliser, pour survivre, tous les moyens possibles le mettant 
à l’abri des grands carnassiers. Cependant, il serait puéril de conclure 
que la crainte de l’animal sauvage est à la base du mépris humain 
envers la vie animale en général. L'Inde, qui vit naître les premières 
formulations de pitié universelle, compte pourtant encore, chaque 
année, environ 5000 décès causés par les serpents et les tigres, ces 
derniers attaquant surtout le bétail, et de nuit. La réflexion qui engen- 
dra le respect de la vie, sait que l’animal tue par nécessité et par ordre 
naturel. La pitié envers les animaux dangereux s'exerce alors sur 
l’état de torpeur (tapas) d'une espèce dont il importe de se préserver, 
voire de la neutraliser, sans pour autant la faire souffrir. 

Si la France d’autrefois connaissait l’effroi superstitieux du loup, 
le danger des bandes de loups affamés dans l'Asie centrale du 
I millénaire avant J.-C. était incomparablement plus grand, tant 
pour les tribus que pour le bétail. Le danger animal n’a pas empêché 
les grands penseurs d’énoncer des principes de compassion qui furent 
loin de se borner aux bêtes de cheptel. Si la relation était exacte, les 
sacrifices d'animaux domestiques utiles à l'homme pasteur ou agricul- 
teur, auraient dû être bannis de leurs rites propitiatoires. Bien au 
contraire, le meurtre rituel, de propos tout autre, se poursuivait fana- 


(*) Dictionnaire philosophique, chap. « Bètes ». 
(?) H. RINGGREN et A.-V. SrRôM, Les Religions du Monde, Payot, 1966, p. 228. 
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tiquement, même lorsque l’animal préféré — comme le bovin en Iran 
— venait à manquer. La métempsycose elle-même, à l’honneur chez 
les peuples des steppes asiatiques, ne sut ériger une morale du respect 
de la vie, malgré la crainte de se retrouver soi-même incarné dans le 


corps d’un animal. 


Le culte animalier ancestral 


Il est certain que l’Inde et l’Iran du premier millénaire se trouvaient 
au carrefour de deux grands cultes animaliers. Celui de l’ancienne 
civilisation de l’Indus (éléphant, singe, rhinocéros, tigre, serpent, 
cervidés et vache) et celui des Indo-Européens des steppes (cerf, rennes, 
lion, cheval, loup, sanglier, mouflon et surtout taureau en Iran). Déjà 
le monde pré-aryen, du Nil à l’Indus, connaissait depuis le IV® millé- 
naire le grand culte de la vie dont la Grande Déesse était la mère 
souveraine. Dès le II° millénaire, Mithra, divinité également très 
archaïque, s’y trouvait souvent associé comme dieu-mâle lié au sym- 
bole iconographique du taureau fécondateur. Le dieu végique Çiva 
en fut aussi un parèdre (1). Le dieu-taureau Mithra, exprimé en Inde 
avec Nandi et en Occident avec Dionysos-Bacchus, symbolisa aussi 
les relations fécondantes Terre-mère, taureau créateur. Le sacrifice 
en fut largement pratiqué jusque dans l’empire romain et son aspect 
profane se prolongera dans les jeux de cirque et les courses de taureaux 
méditerranéennes. La mythologie du taureau et du bovin en général 
fut donc tout aussi inapte à engendrer une notion éthique à l’égard 
de cette espèce, parce que la souffrance de la victime n’apparaît que 
comme un aspect mineur, voire nécessaire et expiatoire des fautes 
humaines. Le sacrifice relève donc d’un ordre opposé à l'éthique, celui 
de l’offrande à une divinité anthropomorphe, d’une victime sacralisée 
à la seule fin de rachat et d’'expiation. L'animisme qui ressent la pré- 
sence d’esprits dispersés dans la nature et le totémisme qui déifie 
certains animaux, restent également éloignés du respect de la vie, 
parce que leur vision fractionne la vie en autant de formes visualisées, 
sans apercevoir la grande unité vitale derrière les corps. En revanche, 
le panthéisme de la cosmologie indo-iranienne, qui voit la création 
sortir de l'embryon divin (œuf de Brahma), ne sépare pas la création 
de son Auteur et unit les formes de la vie à leur source initiale et 
commune (Upäanishad en Inde et Bundahishn en Iran). 

., Dans le mythe iranien, -c’est l’assaut d'Ahriman contre la création 
idéale d’Ahura Mazdâ et contre ses deux créatures primordiales, 
l'Homme et le Bovin, qui provoque l'éclatement de la puissance 
démiurgique en une multitude infinie de formes variées. Les nombreux 


(*) Charles AUTRAN, op. cit., p. 49/53. 

L'Égypie connut aussi un culte animalier célèbre jusqu'à Clément d'Alexandrie 
le taureau Apis de Memphis, le bœuf symbole de l’agriculture, le dieu crocodile Sobek, 
l'ibis, le faucon, les chats, les babouins, le lièvre, les grenouilles, le scarabée, les ser- 


penis, etc. 
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récits mythologiques démontrent tous, sur ce point, l'extrême unité 
primordiale de la création. Déjà, la religion primitive indo-iranienne 
n’établissait pas de démarcation rigoureuse entre l’homme et les 
animaux. D'ailleurs, en général, le primitif, contrairement au civi- 
lisé, considère l’animal comme sentant, pensant et agissant presque à 
son égal (!). La rupture entre homme et animal ne se produisit pas 
- dans la religion indo-iranienne, en raison de la vision toujours conco- 
mitante du Créateur et de la création, même si celle-ci se trouve altérée 
par la ténèbre ahrimanienne. L'homme même, dont la nature origi- 
nelle fut altérée par le meurtre d’Ahriman contre l'Homme Primor- 
dial, est un microcosme qui regroupe l'intégralité du macrocosme. 
Pourtant, cette récapitulation cosmique ne laisse pas l’homme seul, 
enfant du créateur, à dominer la création. Parallèlement au mythe 
de l'Homme Primordial, celui du Bœuf Primordial tient une place 
aussi importante dans l’économie du monde. Dès l’origine, Abura 
Mazdä plaçait l'Homme comme protecteur du Bœuf en tant que pro- 
totype de la nature animale tout entière. Le message de Zarathoustra 
mettra l’accent définitif pour rappeler aux hommes cette alliance 
originelle entre eux et l’animal. 

Dès l'instant qu’une mythologie confère à l’homme un statut émi- 
nent sans le lier pour autant à une responsabilité morale sur l'animal, 
celui-ci ne tarde pas à s’ériger en maître absolu de la Terre et de son 
contenu. C’est ce qui se déroule dans la Genèse qui, à l’image de la 
cosmogonie assyro-babylonienne, fait entrer l'homme sur la scène de 
la création comme un dominateur exceptionnel. Après avoir créé les 
animaux, le Dieu de la Bible dit : « Faisons l’homme à notre image, 
comme notre ressemblance, et qu’il domine sur les poissons de la mer, 
les oiseaux du ciel, les bestiaux, toutes les bêtes sauvages et toutes 
les bestioles qui rampent sur la terre (2). » Une telle conception devait 
engendrer la conviction religieuse que la nature et la morale d'Adam 
consistaient à dominer à son gré le règne animal. Toute la morale 
judéo-chrétienne allait s’en pénétrer et se trouver affermie par la 
vision aristotélicienne et cartésienne des choses. 


Le respect de la vie 


L'idée panthéiste a certainement, dans une première phase tout au 
moins, préparé la conscience indo-iranienne au sentiment du respect 
de la vie, ne serait-ce que par sa vision globale de celle-ci. Avec les 
énoncés spiritualistes, l'Esprit en vint à primer sur les esprits, la vision 
universelle de ce que Bergson appelle l'élan vital, à remplacer le 
respect mythique des formes fractionnées de celui-ci. A l'opposé de 


(1) J. MurPuy, op. cit., p. 87. : 

(2) Gn. 1.26. De même, le poème assyro-mésopotamien Enüma elish (vers 
2225/1926 av. J.-C.) montre le dieu victorieux de la guerre des dieux, Bel-Marduk 
(le Baal des Phéniciens de la Bible), façonner l’homme, également avec de la boue, 
dans le seul but de célébrer les dieux. 
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la conviction occidentale de l’animal mécanique, la certitude orientale 
de la pénétration universelle de la vie, de la présence en tout animal 
du vouloir-vivre, de la souffrance, a permis l’accès à la deuxième 
phase de cette morale. La vision spirituelle globale inscrivant l’homme 
dans une unité vitale commune avec la biosphère, pouvait seule engen- 
drer le sentiment du respect de la vie : * la conception du respect de 
la vie, a écrit À. Schweitzer, est un mysticisme éthique. Elle permet 
de réaliser l'union avec l’univers par l’action éthique (1) ». Dans un 
ouvrage préfacé par le grand docteur, G. Kuhn remarque pareille- 
ment : « Dans le respect de tout ce qui est Vie, une étincelle divine se 
révèle en nous, et ce respect est fait de compréhension, d'amour, de 
pitié, de miséricorde (?). » Cela mesure à quel point l'esprit religieux 
occidental put perdre le sens profond de l'unité de la vie, par rapport 
même aux religions archaïques. Venu de l’Inde, ce sentiment a trouvé 
certaines confirmations en Occident avec les philosophies, depuis 
Spinoza à Shopenhauer, et avec le progrès des sciences biologiques et 
paléontologiques. , 

La troisième phase du respect de la vie, qui est celle de l’application, 
ne pouvait naître que de la démarche la plus ingrate pour l’homme : 
se mettre à la place des autres, surtout quand ce prochain est animal. 
Base de la vertu cardinale qu'est la charité, mais portée ici à sa dimen- 
sion irrationnelle, laquelle demande à l’homme d’endosser la souf- 
france animale au plan philosophique. Cette étape considérable de la 
pensée, encore inaccessible à nombre de contemporains, fut franchie 
victorieusement par Zarathoustra et, après lui, par Mahavira le Jaïn 
et Siddharta Gautama, le Bouddha. 

Si l'éthique de la pitié universelle du bouddhisme reste la plus 
connue, le respect de la vie du jaïnisme, dont Bouddha s’est probable- 
ment inspiré dans le grandiose schéma du sémkhya qui percevait déjà 
la douleur comme un phénomène universel, l’est beaucoup moins, 
comme on a négligé d’aborder la protection animale de Zarathoustra 
dans le cadre de ce sentiment. N'est-il pas remarquable de constater 
que les deux rameaux de la grande famille indo-iranienne produisent 
tous deux des réformes religieuses qui, pour s’articuler différemment, 
n’en demeurent Pas moins étrangement proches sur le thème de la 
Protection animale? 

À moins qu'elle ne jaillit séparément chez Mahavira et chez 
Bouddha, à partir du jaïnisme antérieur remontant peut-être au 
premier prophète Pérçvanätha (— vi siècle), il semble bien que 
l'éthique du respect de la vie ait été reprise du jaïnisme par le boud- 
dhisme (?). Le jaïnisme et le bouddhisme subirent, en tout cas, indé- 
niablement l'influence du Sämkhya dont on fait remonter l’origine à 


(1) Albert SCHWEITzER, Ma vie et ma pensée, Albin Michel, 1960, p. 259. 

() Gérard KUHN, Méditations devant la vie, Éd. Aalen, Stuttgart, 1965. 

() On situe généralement Mahavira (le Grand Héros) vers — 599/ — 527 et Boud- 
dha vers — 560/ — 527. D'autres placent Mahavira après Boudha vers — 549/ — 477. 
Mais si ce dernier fait était exact, il ne change rien à l'origine commune du respect 
de la vie dans le sâämkhya. 
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un certain Kapila (vers — 600), mais dont de nombreux éléments se 
trouvent déjà dans la Bhagavad Gîtâ et les Upanishads, telle que 
l’importance donnée au respect de la vérité, identique chez Zarathous- 
tra et dans tout l'Iran religieux. Nous verrons plus loin que le Sâm- 
khya présente des similitudes importantes avec la cosmologie des 
Gâthâs, même si elles sont très différemment exposées, en particulier 
le dualisme, dont la formulation est exceptionnelle dans l’hindouisme, 
et l’immortalité des âmes proche du schéma aryen. Retenons pour le 
moment que le respect de la vie apparaît avec une innovation paral- 
lèle, avant le vif siècle chez Zarathoustra et au vif siècle chez Maha- 
vira le Jaïn et le Bouddha Gautama, Tous trois exposent une révolte 


assez proche à l’égard du rituel traditionnel, du haoma / soma et des 
sacrifices d’animaux. 


La révolution bovine de Zarathoustra 


Le Prophète se fait le défenseur acharné du bœuf, dont il voit le 
prototype de la vie animale qui demande à l’homme sa protection. 
S'il ne la reprenait, il s’appuyait sur une même tradition mazdéenne, 
tout en la spiritualisant au plan de l’éthique, selon laquelle le Taureau 
Unique créé par Ahura Mazdâ à l’origine du monde, Gaush aévodäta, 
qui symbolise la source de toute vie, engendra les espèces animales 
et les plantes (!). Tué par Ahriman, l’adversaire de la création divine, 
son âme (Gôshürûn) demeure celle du Bon Génie qui veille sur les 
animaux (2). 

Dans les Gâthäâs, le thème de la protection des bovins (autrefois 
bénis pour le lait, la viande, le cuir, que les nomades aryens en 
tiraient, puis surtout, depuis la mutation agricole, le labour des terres) 
revient sans cesse comme une constante de la doctrine zarathous- 
trienne. Il importe donc de prendre conscience, plus qu’on ne l’a fait 
jusqu’à présent, de cette argumentation capitale du Prophète. 

Le comportement des hommes envers les animaux et la place pri- 
mordiale donnée aux bovins dans les Gâthâs, sont trop souvent esca- 
motés, ou passés en second plan, comme si l’amour du prochain dans 
l'Évangile ne constituait pas, pareillement, une constante de l'argu- 
mentation christique. Ainsi, on a souvent tiré profit de l’abstraction 
du message zarathoustrien pour transposer l'intégralité de son message 
sur un plan purement symbolique, provoquant une véritable brisure 
entre l’esprit et la pratique, intellectualisant totalement le propos qui 
ainsi ne touche plus terre. On a vu pourtant combien il est impossible 
d'opérer de bonne foi cette cassure quasi schizoïdique dans une per- 
sonnalité qui a, tout au contraire, insisté hautement sur la dépendance 


nécessaire et morale des pensées pures, des paroles pures et des actions 
pures. 


(*) Bundahishn XXVII. 
() Bundahishn IV, X. Cf. Yasna 29. 
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Zarathoustra apparut assez longtemps comme un personnage 
nébuleux, pour qu’on accentue inconsidérément le caractère abstrait 
de sa prédication qui, s’évaporant avec lui, perd son action pratique 
sur le monde. La trilogie sacrée enjoint sans échappatoire possible, 
que nul ne doit se borner au plan mental ou méditatif, ni à celui du 
verbe qui prêche la bonne parole, mais qu’il importe de professer la 
religion dans ses actes ('). Dieu règne dans et par le juste : « l’hypo- 
crite, qui ne fait point d'œuvre, ô Mazda, ne reçoit rien de toi, si bien 
qu’il ait étudié la loi (2) ». En bref, la question « La foi qui n’agit pas, 
est-ce une foi sincère? », résume assez bien l’intention primordiale 
zarathoustrienne de transformation du monde mauvais en monde 
meilleur, en pensée, en parole, et en action. Cet aspect éminemment 
cohérent de l'esprit du Prophète, que d’aucuns ont voulu réduire 
selon leur jongilerie intellectuelle, avait déjà été relevé dès 1913 par 
J-H. Mouliton :’ « Ce qui le distingue, écrivait le savant britannique, 
c'est une remarquable association de l'abstraction et du sens pra- 
rique (?). » 

Ainsi, le bœuf, animal indubitablement protégé par Zarathoustra, 
qui fait le plaidoyer de ses souffrances tout au long des Gâthâs, devien- 
drait chez certains auteurs un « symbole », voire une métaphore! 
Est-ce pour réagir contre le respect, pas toujours très cohérent, de la 
vache sacrée en Inde, que quelques Parsis se sont risqués à une telle 
mise en abstraction de l’animal protégé par leur Prophète? En tout 
cas, nul ne saurait suivre sérieusement une thèse aussi aventureuse, 
et G. Widengren remet les choses en place en précisant fort justement, 
que pour Zarathoustra, loin de se limiter aux humains, les devoirs 
des hommes concernent également les bovins et les animaux persécu- 
tés : « On ne peut dire, écrit-il, que les essais qui ont été faits pour 
établir que dans les Gärhäs, le bœuf était parfois un simple symbole 
soïent convaincants; les Gäthäs parlent une langue trop claire pour 
Permettre une telle exégèse(*). » 


Situation générale du problème 


Tandis que la doctrine de l’ahimsa (abstinence de tuer et de nuire, 
« non-violence ») fut tardivement connue de l'Occident par l’applica- 
tion qu'en fit le Mahatma Gandhi pour l'obtention pacifique de 
l'indépendance de l’Inde, le respect de la vie animale, tel qu'il fut 
exprimé dans les Gâthäs, reste encore quasiment méconnu. 

Les deux formes de cette non-violence se développèrent très diffé- 
remment. Dans le jaïnisme, la non-violence s'exprime intégralement et 


(1) Y.29.4; 30.5.9. 

(?) Y.31.10; notes Darmesteter Y.31, n. 28, 41. 

() Early Zoroastrianism, op. cit., p. 94. 

() G. WiDENGREN, op. cit., p. 108, n. 1; p. 388, n. 1. Notons sur ce point l'analyse 
de J. DUCHESNE-GUILLEMIN (Zoroastre) sur le yasna 29, p. 193 s. Aussi G. DUMÉZIL, 


op. cit., p. 68. 
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jusqu’à l'excès. Contrairement aux mages dualistes qui établirent 
une division radicale entre les animaux bons et les animaux mauvais, 
s’appliquant à tuer systématiquement ces derniers, les Jaïns s’abs- 
tiennent d’'écraser des insectes et vont jusqu’à porter un linge sur la 
bouche de peur d’avaler des moucherons, comme ils renoncent à 
l’agriculture de crainte de blesser ou de tuer les insectes ou les vers 
de terre. Zarathoustra, qui prêche les vertus de l’agriculture, s'efforce 
d’être conséquent avec la réalité. Entre l’agressivité des mages qui se 
vantaient de tuer de leurs propres mains toutes sortes d'animaux nui- 
sibles, classés, selon leur dualisme rigide, dans la création d’Ahriman, 
et l’excès contraire du Yogui jaïn disant à Gandhi : « Plutôt que de 
tuer le serpent, laissez-vous tuer par lui (!) », le Prophète tient le juste 
milieu. Si le meurtre d’un animal dangereux et la destruction de nui- 
sibles s’imposent vraiment, l’homme conscient n’y cède que devant 
l’impérieuse nécessité. Jamais il n’y consent intérieurement. 

Il est possible, comme l’a relevé A. Schweitzer, que le jaïnisme ait 
développé l’ahimsa plus sous la volonté d'éviter un mauvais karma dû 
à des actes impurs, que sous l'impulsion même de la pitié qui, selon 
le médecin de Lambaréné, oblige à une aide efficace (2). Trop souvent, 
hélas, la pitié ne motive pas obligatoirement une action éthique, mais 
se borne le plus souvent à un sentiment de peine purement abstrait, 
voire condescendant à l'égard d’autrui. Si la conception jaïniste 
d’âmes présentes dans toute la nature et percevant la souffrance à 
des degrés divers, n’a pas engendré la pitié mais la conscience de la 
non-violence, impliquant le respect de la vie et l’abstinence de torts 
envers tout animal, le but étant atteint à quoi bon jouer sur les mots? 
Ne remplacerions-nous pas aisément nos concepts de pitié et de charité 
par celui de la non-violence des Jaïns, si cette dernière, appliquée dans 
notre histoire, avait su éviter nos guerres de religions se réclamant 
des mêmes sentiments chrétiens? Gardons-nous de juger en théorie 
la valeur des autres religions et de revendiquer comme spécifiquement 
chrétiennes une pitié et une charité rarement mises à profit dans 
l’histoire du christianisme. Le jaïnisme et le bouddhisme sont peut-etre 
les seules religions du monde à n'avoir jamais eu recours à la violence. 
Si, pour accéder à la non-violence effective, il faut adopter la vision 
négative du monde des Jaïns, des Bouddhistes et des anciens Cathares, 
peut-être l’enjeu en vaut-il la peine. , 

L’acrobatie à laquelle Zarathoustra invite les justes pour remplir ce 
respect de la vie (produite par Ahura Mazda — et qu'Ahriman s'efforce 
de détruire), tout en affirmant la valeur éthique de l’action, exige évi- 
demment que l'énergie aryenne qu’il canalise moralement ait pour 
corollaire constant la conscience du choix mesurant un acte bon d’un 
acte mauvais. Selon le proverbe qui se veut d'origine zoroastrienne, 
« Dans le doute abstiens-toi », plutôt que de commettre un acte de 


() Prof. R. D. RANADE, La spiritualité dans l'œuvre de Gandhi (trad. de J. de 
Marquette), Éd. Adyar, 1957, p. 76. 


@) A. SCHWEITZER, Les grands penseurs de l'Inde, Payot, 1967, p. 64. 
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valeur douteuse, mieux vaut ne pas céder au fanatisme d’une « vérité » 
particulière. Ici, en effet, la fin ne justifie jamais les moyens. 

Dans le domaine pratique cependant, les Jaïns poussent le respect 
de la vie jusqu’à l’abstinence d’alimentation carnée et à l’entretien de 
véritables hospices où les animaux domestiques sont soignés et pro- 
tégés (1). Enfin, le respect de la vie s’exprime dans un texte datant du 
ui ou 1v* siècle av. J.-C., où la morale jaïniste ne trouve l’égale de sa 
compassion que dans celle de Zarathoustra envers l’âme du bœuf (2). 


Zararhoustra et les animaux 


James Darmesteter avait fort bien vu que « l’avènement du zoroas- 
trisme est représenté comme l'avènement de la justice pour les ani- 
maux, une sorte de 89 de l'espèce bovine (?) ». En précisant que la 
meilleure des œuvres humaines, c’est à l’égard du Ciel d’adorer Dieu 
et, à l'égard du monde, d’être bon avec les justes et doux avec les 
animaux, Zarathoustra inaugurait, de fait, une morale sans précé- 
dent. Rarement l'éthique s’est introduite dans la mythologie à un 
niveau tel que, non seulement l'animal se trouve nanti d’une âme, 
mais au plan de la création même, l’Ame primordiale de toutes les 
espèces animales se trouve avoir la même valeur que l’Ame primor- 
diale de l'humanité, liées dans une économie spirituelle commune. 
L'homme Primordial se trouve personnalisé en Gayomart, et le Bœuf 
Primordial (Gôshürün), prototype de la vie animale qu’il résume, 
se voit spirituellement relié à Vohu Manah, la Bonne Pensée. 

Le bovidé, ou Taureau Unique, fut, selon la mythologie zoroas- 
trienne, le premier être vivant créé par Ahura Mazdâ, et il occupe 
un rang insigne dans sa création idéale qui précède l’assaut ahri- 
manien; parfois même qualifié d'ange, « yazata » (litt. Adorable). La 
fonction cosmique du bovidé spirituel est de susciter et de renouveler 
la vie dans la création. Dans le contexte pastoral de Zarathoustra, 
le bovidé symbolise l’ensemble du règne animal, groupé sous la quin- 
tuple rubrique des poissons ou animaux aquatiques, des bêtes 
terrestres, des oiseaux, des animaux sauvages et des animaux 
domestiques (*). Il est erroné de n'avoir vu dans le bovidé que le seul 
symbole de la création bonne pour l’homme et dans son invocation 
avestique une liturgie destinée aux seuls animaux domestiques ou utiles 
à l’homme. Deux passages bien caractéristiques de l’Avesta précisent : 
« Nous sacrifions à l’âme du Bœuf et au corps du Bœuf » (entendez 
que la prière est destinée au Bœuf spirituel et au Bœuf incarné). 


D J. MurpHy, op. cit., p. 446. RINGGREN et STRÔM? Op. cit., p. 219. 

#7 Yasna 29. Le texte jaïniste dit en effet : « On ne doit tuer, ni maltraiter, ni inju- 
ner, ni toUrmenter, ni pourchasser aucune sorte d'être vivant, aucune espèce de créa- 
lure, aucune espèce d'animal, ni aucun être d'aucune sorte. Voilà le pur, éternel et 
constant précepte de la religion, proclamé par les sages qui comprennent le monde. » 

() AvESTA, op. cit., 1. I, P. 212. C'est nous qui soulignons. 
(*) Ch. AUTRAN, op. cit., p. 121. 
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« Nous sacrifions à nos âmes et à celles des troupeaux qui nous font 
vivre; à ceux pour qui ils existent et à ceux qui existent pour eux. 
Nous sacrifions aux âmes des animaux sauvages et des animaux domes- 
tiques, etc. » (!). Ailleurs, une autre invocation souligne le caractère 
naturaliste d’une prière qui se présente comme un hymne à la nature 
qui n’est pas sans rappeler l'esprit des louanges de François d'Assise : 
« Nous sacrifions à toutes les eaux... Nous sacrifions à toute la terre... 
à tout le ciel... à toutes les étoiles et à la lune et au soleil. Nous sacri- 
fions à toute la lumière infinie... à tous les animaux, à ceux qui vivent 
dans l’eau, à ceux qui vivent sous terre, à ceux qui volent, à ceux qui 
courent, à ceux qui paissent (2). » Il importe d'insister sur la coralité 
animale impliquée dans cet hymne, non-gâthique mais bien dans l’es- 
prit zarathoustrien, car la division des mages entre bons et mauvais 
animaux n'existait pas dans les Gâthäs. 

La souffrance permanente de la faune, persécutée dans l’opposition 
ahrimanienne de ses espèces, s’unit au-dessus des formes physiques 
pour s’élever dans un grand cri qui monte comme un vélum mystique 
de douleur unanime. Le Génie qui veille sur la vie animale, Gôshürûn, 
c'est-à-dire l’Ame du Bœuf, endosse la totalité de la souffrance 
animale, typifiée par la condition misérable des bovins parmi les 
hommes. Devant l’assaut d'Ahriman, nous dit le mythe zoroastrien, 
l’Ame du Bœuf sur le point d’être entraînée dans la création maté- 
rielle nécessitée par le mélange des puissances démiurgiques bonnes et 
mauvaises, afin d’y produire toutes les espèces animales, voit les 
souffrances qu’elle va subir à l’état incarné : outragée, frappée, volée, 
par les méchants qui la tueront et la découperont en morceaux (?). 
Alors, selon les Gâthäâs (Y. 29), l’Ame du Bœuf lance vers Ahura 
Mazdä une longue et terrible plainte, « aussi retentissante que celle 
de mille hommes à la fois ». Le Bœuf pleure devant l’assemblée des 
Amesha Spentas, il implore les Saints Immortels : « Pour qui m’avez- 
vous créé? Qui m’a façonné? La fureur, la violence, la cruauté et la 
tyrannie m'oppriment. Je n’ai d’autre pasteur que vous(“). » La 
question angoissée mise dans la plainte du Bœuf par Zarathoustra 
rappelle l’alliance de l’homme et de l'animal dans l’économie du 
monde. Les commentaires de cette Gâthâ font intervenir plusieurs 


(*) Yasna Haptanhâiti, 5. Aussi Yasht 13, 74 qui implore les âmes des « bêtes 
fauves ». 

() Yasna 71.9. 

() L'attaque d'Ahriman contre les créatures d'Ahura MazdA produisit l'éclatement 
des Ames de l'Homme primordial et du Bœuf Primordial. De leurs « cadavres spiri- 
tucls » sortirent, de l'Homme les métaux, du Bœuf, les animaux et les plantes. Ces 
mythes très anciens furent repris partiellement par le Prophète pour invoquer sa pro- 
tection animale, 

(*) Scion la traduction de J. D. G.; Darmesteter et Humbach traduisent à peu près 
parcil. Pasteur est remplacé par berger ou par protecteur. Humbach commente : « La 
vache est entre les mains de mauvais sacrificateurs qui la livrent aux pratiques rituelles 
des prêtres mensongers et qui, enivrés par le haoma, la lient pour le sacrifice et la tuent. 
Elle dit sa peine aux Ahuras, leur demande qui est son créateur, quel est le sens de son 
existence, le rôle de l’homme à qui pourrait la lier un pacte de services réciproques el 
leur demande de remplir comme il faut leur tâche de berger » (note 1). 
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questions qui tendent à inciter l’Ame du Bœuf, réticente, à accepter 
sa création matérielle : « Ne me crée pas dans le monde physique où 
j'aurai à souffrir des maux aussi cruels! Et si tu me crées dans le 
monde physique, alors fais-moi sans âme afin que je sois insensible à 
cette douleur cruelle; ou alors confie-moi à des vaillants qui soient 
suffisamment puissants pour me soutenir et m'aider face aux kavi et 
aux karapan!(!) » S’adressant toujours au créateur, l’Ame du Bœuf 
poursuit encore : « Où est l’homme dont tu disais : Je le créerai pour 
qu’il prêche la sollicitude pour les êtres? » La mythologie développe 
ce thème dans la plainte réitérée de Gôshürûn jusqu’à la sphère des 
étoiles, de la lune et du soleil, où, lui montrant l’âme divine (la fra- 
vashi) de Zarathoustra, le Seigneur dit encore : « Je le créerai dans 
le monde pour prêcher la sollicitude pour les êtres(2). » Dans les 
Gâthäs, c’est Vohu Manah, la Bonne Pensée, qui rassure l’Ame du 
Bœuf en lui confiant que c’est Zarathoustra le Spitama qui fera 
connaître dans le monde la loi sainte et sera le champion de la défense 
des animaux. Alors, l’Ame du Bœuf gémit sur l’impuissance du Pro- 
phète : « Lui que je voudrais maître de l’absolu pouvoir. Quand vien- 
dra celui qui lui donnera toute-puissante assistance? » (Y. 29. 9). 

En effet, Zarathoustra ne se faisait aucune illusion sur les moyens 
pratiques et efficaces à employer pour, appuyé par le pouvoir temporel 
d’un souverain (qui fut Vishtaspa), parvenir à faire entendre raison 
aux mauvais bergers qui maltraitent les troupeaux, à la fureur 
(aëshma) des pilleurs de bétail et aux prêtres sacrificateurs qui pour- 
suivent les pratiques ancestrales du sacrifice de bovins dont ils tirent 
d'importants revenus, toute viande de boucherie passant par eux 
puisque c’est pécher que de manger de la chair non consacrée (*). 

Si la réforme zarathoustrienne en faveur des animaux, en commen- 
çant par ceux qui servent le plus, bouleverse les mœurs ancestrales, 
son but vise bien plus à moraliser les coutumes des guerriers qui 
pillent, des éleveurs qui maltraitent les bêtes et des prêtres qui les 
immolent, qu’à modifier les structures sociales proprement dites. 
L'action morale précède la réforme socio-économique qui ne vaut 
rien sans elle. La prise de conscience que Zarathoustra veut faire 
prendre à son peuple, dépasse de beaucoup le changement de men- 
talité dû à l’évolution de la société nomade vers la société agricole, 
sinon tout le monde sédentarisé aurait approuvé son action. Une 
société à vocation agricole ne supprimait pas pour autant son rituel 
ancestral, l’abattage du taureau ayant pour fin religieuse de fertiliser 
les terres. Ici encore, la conclusion hardie de faire découler une 
réforme religieuse de modifications socio-économiques, selon un 
schéma matérialiste simpliste, se révèle inexact. Sur ce point, 
M. Eliade constate judicieusement : « L'un des éléments fondamen- 
taux de la révolution religieuse entreprise par Zarathoustra a été son 
opposition aux sacrifices sanglants d’animaux. Il est évident qu’à 

(1) Comm. sur la Gâthâ Ahunavaiti. M. MOLÉ, op. cit., p. 197. 


(2) Bundahishn IV. 
() M. MoLé, op. cit., p. 199. 
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travers cette attitude perce, entre autres, l’intérêt économique d’une 
société évoluant de la vie pastorale à l’agriculture. Mais cet événe- 
ment historique a été valorisé par Zarathoustra dans un sens reli- 
gieux : l’abolition des sacrifices sanglants est devenue grâce à lui un 
moyen de discipline et d'élévation spirituelle; le renoncement à ce 
type de rites a ouvert une perspective nouvelle à la contemplation; 
bref, l'événement historique a permis une expérience religieuse inédite 
et la découverte de nouvelles valeurs spirituelles (!).. » 

Sans la prédication animée du dynamisme spirituel d’un Zara- 
thoustra, la révolution animale voulue par lui, et non achevée aujour- 
d’'hui, n’aurait pas eu lieu en dépit des transformations socio- 
économiques de l’ancien Iran. La meilleure preuve réside dans la 
continuation des pratiques sacrificielles en marge de sa réforme. Là 
encore, même si certains prêtres traditionalistes admettaient mora- 
lement celle-ci, peu d’entre eux se décidèrent à en appliquer les consé- 
quences pratiques dans leur économie quotidienne. 

Bien que nous ignorions les conséquences immédiates de la révo- 
lution zarathoustrienne, on peut admettre qu’elles furent assez pro- 
fondes pour laisser une empreinte indélébile sur la conscience reli- 
gieuse de l'Iran qui, dès lors, suivant ou non ses prescriptions, ne 
pourra plus se passer du nom du grand Prophète. Pour la première 
communauté zoroastrienne, il est hors de doute que la réforme qu'elle 
revendiquait devait la distinguer du mazdéisme traditionnel autant 


que le bouddhisme le fut rapidement du brahmanisme après la mort 
de Bouddha. 


Conséquences de la révolution animale 


La conversion intégrale que voulut le Prophète quant au respect 
de la vie animale, apparaît bien comme la première exprimée à ce 
niveau, avant l’ahimsa du jaïnisme et la compassion du bouddhisme, 
même si les prolongements ultérieurs du syncrétisme mazdéo- 
zoroastrien ne répondirent pas avec la même fidélité et la même 
amplitude que ces religions indiennes. Ce que voulut ce pieux révo- 
lutionnaire, c’est remplacer le spectacle sanguinolent de sacrifices 
aussi inutiles que cruels par le seul sacrifice-vertu, qui est obla- 
tion de pensées, de paroles et d'actions purifiées de toute intention 
propitiatoire : pour le Seigneur Sagesse, bien nourrir le bétail et 
être doux avec les animaux, vaut mieux que tous les sacrifices rituels. 
Iconoclaste à cet égard, Zarathoustra renverse 1oules les idoles 
anthropomorphes et zoomorphes pour les remplacer par une ascèse 
philosophique à vocation universelle, où la boucherie rituelle se 
trouve infantilisée devant son éthique, et stigmatisée comme autant 
de mœurs ténébreuses dues à l'aveuglement shrimanien des Dru- 
jevants, les suppôts d’Ahriman. Totalement débarrassé de toute 


(*) M. ELIADE, op. cit, p. 389. 
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cuisine liturgique qui prétend établir une médiation avec le Ciel par 
la puanteur des tripailles, l’unique culte agréable à Dieu consiste à 
imprégner sa vie d’une pensée pieuse et droite, humble et efficace à l’in- 
carnation d’un peu de la sagesse divine dans nos actes quotidiens. 
Le mot même de « sacrifice » équivaut dans la bouche du Prophète 
au mot pensée », a remarqué À. Meillet (!). Les anathèmes lancés 
par lui contre les karapans et les mauvais kavis sont si spontanés et 
si incisifs qu'ils ne trouvent leurs parallèles que dans les plus dures 
critiques de Jésus contre les Sadducéens. Ces cris du cœur d’un 
homme révolté contre les mœurs de son temps sont caractéristiques 
d’une psychologie exotique, étrangère à ce monde et choquée dans 
ses convictions les plus profondes. Des pratiques misérables dont les 
bovins sont les victimes principales, Zarathoustra juge aussi l’esprit 
décadent de toute la société : le puissant corrompu par l’argent, le 
juge fourbe ou oppresseur, représentent autant d’oppositions à la 
transfiguration lumineuse du monde. Refusant de se convertir, ils 
sont appelés à l’anéantissement, non par un nouvel ordre spirituel 
assimilable à une nouvelle alliance comme dans le judaïsme, mais 
en fonction de l'économie éternelle d’une justice divine qui ne consi- 
dère que la ténèbre des œuvres, au-delà des fantasmes des sociétés 
ou des croyances des religions : pour l’homme à la vie droite il n’y 
a pas de mort, elle n’est que pour les méchants (Y.29.5.) 


Yima, roi excellent et criminel 


Dans sa lutte pour l'abolition des sacrifices, plus spécialement 
exprimée dans certains hymnes (Y.32,12/14; 44.20; 48.10), tandis 
que d'autres insistent sur la protection des animaux (Y.29.2; 34.14; 
48.7; 51.14), Zarathoustra se montre particulièrement indigné contre 
un personnage à ses yeux fort antipathique, Yima, le premier grand 
homme, descendant de Gayomart l'Homme Primordial, et premier 
roi de l’Age d'Or de la mythologie indo-iranienne. Là encore, sa 
réforme se dresse contre la tradition la plus vénérée. Yima, fils de 
Vivahvant, fut dans l’histoire légendaire de l’ancien Iran le premier 
roi pacifique de l’Aryana Vaëja, le Pays des Aryens. À ce titre, son 
parallèle indien est Rama ou Yama, fils de Vivasvant, qu’on honore 
comme roi associé au dieu Varuna, et qui règne sur le royaume des 
morts. Selon la tradition mazdéenne, Yima reçut l’ordre d’Ahura 
Mazdä de construire un vaste abri souterrain appelé var, pour y 
rassembler les spécimens les plus parfaits des hommes, des animaux 
et des plantes, afin d'échapper à l'hiver redoutable déchaîné sur la 
terre par Ahriman (2). 


(1) A. Meier, Trois conférences sur les Gäthé de l'Avesta, Paris, 1925, p. 56. 
(7) Comme déjà indiqué, cet hiver légendaire doit rapporter le souvenir millénaire 
d'une période glaciaire. De même l'élargissement de la terre en trois fois dont parle le 
même mythe, la planète étant devenue trop petite, un tiers des continents étant recou- 
vert par les glaces. Cf. Vendidad II. Yasna 9. Bundahishn XXXIV, 4. Des tentatives 
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Tandis que la tradition continua de voir en Yima un héros : « le 
bon pasteur, le plus glorieux des mortels jamais nés qui avait entre 
tous le regard du soleil », et sous le règne duquel « il n’y avait ni 
froidure, ni chaleur, ni vieillesse, ni mort » (assertion qui transpose 
son règne au plan de la création idéale qui précéda l’assaut d’Ahriman 
et l’hiver rigoureux), Zarathoustra, faisant fi de la légende glorieuse, 
ne retint de la tradition qu’un aspect précis qui dévalue totalement 
Yima à ses yeux. Ce sont ses crimes contre le bœuf, lesquels sont 
depuis lors toujours perpétués. Yima ayant commis « le mensonge 
contre la vérité », perdit sa chance divine, manifestée sous l’aspect 
du Xvarnah, l’auréole de Gloire céleste, et d’un bon pasteur devint 
un horrible assassin. En effet, disent les Gâthäs, c’est lui le premier 
qui enseigna aux hommes à manger des morceaux du bœuf(!). Déjà, 
le père de Yima, Vivahvant, n'était guère plus sympathique au Pro- 
phète, pour avoir, lui, été le premier homme à extraire le haoma, le 
breuvage extatique, qualifié d’ordure par Zarathoustra parce que 
son enivrement égare les hommes et leur fait croire qu’ils touchent 
à l’immortalité, Le sacrifice carnivore du bovin et l’ambroisie du 


haoma constituent les deux colonnes de l'édifice traditionnel auquel 
s'attaque le Sage de l’ancien Iran. 


La protection animale et le carnivorisme 


Dans l’idéal, la compassion pour les animaux dont le bovin repré- 
sente le prototype que l’homme doit respecter, non seulement phy- 
siquement, mais aussi spirituellement (complainte de l’Ame du Bœuf), 
va de pair avec l’abstinence de carnivorisme. En effet, constate un 
auteur : # L'obligation pour l’homme sur terre, d'entretenir sa wie 
en mangeant, c’est-à-dire en tuant d’autres vies, était éprouvée comme 
un péché par les fidèles de Zoroastre (?). » 

Si le végétarisme n’est pas exprimé aussi clairement dans l’Avesta que 
dans le jaïnisme et dans le bouddhisme, cela résulte de la différence 
climatique entre l’Inde et l'Iran, laquelle rend le non-carnivorisme 
difficile dans ce dernier pays. Déjà Hérodote écrivait : « Les Perses 
mangent non pas autant qu’ils veulent, mais autant qu'ils peuvent, 
car leur sol, c’est de la pierre. Ils ne connaissent pas l'usage du 
vin; l’eau fait leur boisson; ils n’ont pas de figues à savourer, ni 
d’autres bonnes choses » (1.71). Frugalité confirmée par Xénophon : 
« Comme nourriture, du pain; comme assaisonnement, du cresson, 
et pour boire, l’eau de la rivière » (Cyropédie, 1, chap. Il). 

De même qu’on peut penser que Yima apprit aux hommes à cher- 
cher leur nourriture dans le cadavre des animaux, par suite de l'hiver 
terrible dont la tradition parle, le rude climat des steppes iraniennes 
ont été faites pour situer géographiquement ce var dans l'est-iranien russe (G. WiDen- 
GREN, OP. cit., p. 71). 

(") Y.32.8. 

() Th. v. BAAREN, op. cit., p. 52. 
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permet difficilement l’observation scrupuleuse du non-carnivorisme, 
Toutefois, cette catharsis souhaitée dans l’idéal par Zarathoustra 
ne découle pas moins, logiquement et implicitement, de son attitude 
générale et des échos que la tradition mazdéo-zoroastrienne en gar- 
dera. La seule boucherie consommable étant celle des sacrifices, en 
condamnant ceux-ci il réprouvait en même temps le crime de car- 
nivorisme qu'il réprouve chez Yima. À fortiori, comment l’auteur 
de cette réprobation aurait-il mangé le produit des prêtres-bouchers? 
Comment aurait-il consommé la chair d'animaux quelconques lors- 
qu'on sait que le terme de bovin doit s'entendre au double sens de 
bœuf et de prototype de tout le règne animal (1)? s 

Tout devient embrouillé et contradictoire si on nie l’ascèse ali- 
mentaire du Prophète qui voyait la douceur envers les animaux 
comme la plus noble des vertus terrestres. Défions-nous d’une cri- 
tique de l’histoire des religions établie à partir de l’optique occiden- 
tale de tradition chrétienne où, jusqu’à nos jours, on admet sans 
paradoxe la contradiction d'aimer certains animaux tout en en dévo- 
rant d'autres, de nature tout aussi pacifique. C’est ainsi que Gandhi, 
concluant un entretien avec Jacques de Marquette, lui fit cette 
remarque : « Les gens qui se disent pacifistes et amis des animaux 
et qui mangent de la viande sont des fumistes. » N'est-il pas, en 
effet, surprenant que l’homme, prompt à s'élever en fils céleste domi- 
nateur de la gent animale, ne soit nullement choqué de se trouver 
associé, dans sa consommation de chairs cadavériques, aux animaux 
nécrophages envers lesquels il éprouve une répulsion habituelle, 
hyènes, chacals, vautours et autres rapaces? 

La révolution de Zarathoustra fut si complète qu’il n’opéra pas 
de démarcation entre animaux bons et nuisibles, et qu’élevée au plan 
de l'éthique du respect de la vie universelle engendrée et maintenue 
par Ahura Mazdä avant la déviation ahrimanienne, la seule préémi- 
nence qu'il concède l’est envers la race bovine par esprit de reconnais- 
sance envers le prototype de l’animal utile à l’homme par excellence. 
Tout autre fut l’attitude dualiste des mages du néo-mazdéisme qui 
dressèrent une liste farouchement sélective du règne animal, pro- 
blème sur lequel nous aurons l’occasion de revenir en considérant 
la religion de l’époque sassanide. Retenons pour l’heure un trait 
significatif de ce que nous démontrons de l’universalisme du respect 
de la vie chez le Prophète. Le péjoratif de khrafstra qui désigne dans 
la tradition mazdéo-zoroastrienne les animaux malfaisants, s'applique 
aux seuls Aommes malfaisants dans les Gâthäâs (2). 


1) Voir pp. 110, 112. Tandis que la traduction philologique varie entre le mot 
« bœuf » (Duchesne-Guillemin) et « viande » (Darmesteter), À. M. Badi‘, dans son essai 
d'interprétation des Gäthäs, propose le sens générique qui revient ici : « A l'heure du 
jugement final, Seigneur, Éloigne-moi de ceux qui, pour plaire aux hommes et les 
fHauer, Leur apprirent d se nourrir de chair, à la profaner » (Zarathoustra, p. 87). 
C'est nous qui soulignons. 

(7) AVESTA, op. cit.; Y.28.3, note 19, p. 208. 
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Agriculture et végétarisme 


Avec l’idée maîtresse des Gâthâs, reposant sur la transfiguration 
du monde, à entamer nécessairement dès cette existence terrestre, 
l’exaltation de l’agriculture prend tout naturellement place dans une 
société qui, évoluant du nomadisme vers la sédentarisation, voyait 
dans la mise en valeur des cultures par l'irrigation un moyen de 
vivre autrement que sur la seule consommation du cheptel. Cepen- 
dant, comme nous l’avons vu, le seul horizon économique ne suffit 
pas à expliquer la vigueur que Zarathoustra met dans cette trans- 
formation sociale dont l'aspect pratique (action pure) découle du 
caractère essentiellement moral (pensée pure) posé par la question : 
comment diminuer la souffrance inutile que les hommes donnent aux 
animaux? Car enfin, le meurtre, même nécessaire de l’animal, s’ins- 
crit dans les brutalités que le Prophète entend supprimer autant que 
possible. C'est Vohu Manah, la Bonne Pensée et premier Amesha 
Spenta d’Ahura Mazdà, qui préside à la vie animale. La mort, qu’elle 
soit humaine ou animale, appartient au règne d’Ahriman. C'est donc 
ahrimanien que de tuer l'animal, et l’homme de lumière ne peut y 
consentir sans une impérieuse obligation. 

Le bétail n’a pas été créé pour la seule faim de l’homme, mais pour 
l’aider dans sa tâche de « bon laboureur » qui fertilise la terre nour- 
ricière. Celui qui opprime le laboureur est vraiment le sectateur 
d’Ahriman. Au bon laboureur sont promises les plus belles récom- 
penses spirituelles, alors que le prêtre-boucher et le pilleur de bétail 
sont anathémisés par le Prophète. Les devoirs envers le bétail (pro- 
tection, bonne étable, bon fourrage) ne se bornent pas à l'intérêt de 
l’éleveur, mais relèvent de la plus haute morale (!). 

Ceux qui ont cru voir le combat de Zarathoustra limité à refréner 
la violence et l'importance des tueries dont les bovins étaient l’objet 
central, se sont-ils posé la question : Ÿ avait-il tant de bovins dans le 
contexte écologique de l’ancien Iran oriental, tel qu’il se révèle, pour 
qu'on püût se permettre de tuer sans mesure, voire, de gaspiller la 


(!) Relevons la contradiction qui ressort de trois traductions du yasna 48.5. 
J. Duchesne-Guillemin traduit le dernier verset de ce chapitre par : « Par le travail 
d'élevage du bœuf, engraisse celui-ci pour notre nourriture » (ce qui paraît contredire 
la réprobation de Z. contre Yima « qui pour flatter notre peuple lui a fait manger des 
morceaux du bœuf » (Y.32.8). . . E 

Humbach traduit : « Cette connaissance la meilleure, qui rend sain à la fois 
l'homme et sa descendance, doit être employée à l'égard de la vache. Celle-ci, nous 
voulons la traire pour notre nourriture. » c à 

Tandis que Darmesteter donnait : « La pureté est, après la naissance, le premier 
bien pour l'homme. Que le laboureur travaille pour nous nourrir! » 

Cette dernière traduction semble la plus conforme au contexte agricole vers lequel 
évoluait la société de Z. et dont tout l'Avesta transpire, Humbach peut aussi avoir 
raison, la traite de la vache n'étant pas incompatible avec une alimentation tendant 
vers le non-carnivorisme. 
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viande (1)? Ou bien, s’il y en avait peu, comme c’est évident, et que 
l’agriculture s’imposa comme complément alimentaire de plus en plus 
nécessaire, plutôt que de tuer les bovins pour leur viande mieux 
valait garder la vache pour son lait et le bœuf pour son travail de 
labourage des terres irriguées, selon une solution encore préconisée en 
Inde pour résoudre les problèmes de famine (2). C’est pour la même 
raison qu’une place éminente, sans commune mesure avec l’unique 
aspect nutritif de complément alimentaire, revient à l’agriculture tout 
au long de l’Avesta. Ce n’est pas parce qu’on a depuis longtemps perdu 
la notion d’une nourriture pacifique, comme le jaïnisme et le boud- 
dhisme l’enseignent depuis leur haute époque, que l’on doit juger les 
choses à notre point de vue subjectif. 

Est-ce parce que l'humanité est inapte à supprimer la guerre, qu’il 
faudrait nier qu'aucun sage n’ait jamais tenté de l'empêcher et rêvé 
d'une ère de paix éternelle? Si le végétarisme n’est pas explicitement 
prescrit dans les Gâthâs, il est cependant clair que ce n’est pas de 
gaieté de cœur que le Prophète eût admis qu’on tuât pour manger, en 
l'absence de récoltes suffisantes. Ce qui distingue une réforme pro- 
phétique d’une réforme politique, c’est que la première ne se borne 
pas aux circonstances immédiates et lance des harmoniques pour toute 
époque et toute société humaine, La doctrine zarathoustrienne, exi- 
geante, s'exprima dans un contexte peu préparé à l’abandon immédiat 
des meurtres sacrificiels et alimentaires. 

L'agriculture, qui doit préparer l’humanité au non-carnivorisme, 
est une vertu qui répond à Asha, l’Ordre juste, et plus spécifique- 
ment l’Avesta voit en elle une victoire sur l’empire d’Ahriman : 
« Quel est le quatrième homme qui réjouit la terre de la joie la plus 
grande? Ahura Mazda répondit : c'est celui qui sème le plus de blé, 
d'herbe et d’arbres fruitiers, à Spitama Zarathoushtra; qui amène de 
l'eau dans une terre sans eau et retire l’eau d’où il y en a trop... Car la 
terre n’est point joyeuse qui gît longtemps en jachère, au lieu d’être 
ensemencée du semeur : elle désire un bon labour. Celui qui ne tra- 
vaille point la terre, Ô Spitama Zarathoushtra, avec le bras gauche et 
le bras droit, la Terre lui dit : Ô homme... tu te tiendras toujours 
appuyé à la porte de l'étranger, parmi ceux qui mendient leurs ali- 
ments... » 

Plus particulièrement noble est le blé dont l’Avesta dit : « Comment 
nourrit-on la religion de Mazda? Ahura Mazda répondit : En semant 
le blé avec ardeur. Qui sème le blé, sème le bien... Quand fut créé le 
blé, les Daêvas (démons) sautèrent ; quand il grandit, les Daëêvas 
perdirent cœur... Quand l’épi vint, les Daëvas s’enfuirent (?). » 

Montesquieu fut donc bien inspiré d’écrire : « les Perses travaillent 


() Darmesteter aussi a cru que la réprobation du carnivorisme au yasna 32 portait 
seulement sur le gaspillage de la viande (Avesta, I, p. 239). 

(2?) Memorandum submitted to the Prime Minister of India for the solution of 
India's food problem, Bombay, 20 January 1966. 

(2) Vendidad, Fargard 3. 23/32. 
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la terre par principe de religion (!) ». Et le Français J. Chardin 
l'était aussi d'écrire au retour de son voyage en Perse en 1665 : 
« Les Guëèbres regardent l’agriculture, non seulement comme une 
profession belle et innocente, mais aussi comme méritoire et noble, 
et ils croient que c’est la première de toutes les vocations... Leurs 
prêtres leur enseignent que la plus vertueuse action est d’engen- 
drer des enfants et après de cultiver une terre qui serait en friche, 
de planter un arbre soit fruitier, soit autre (2). » 


Végétarisme et tradition zoroastrienne 


Si le végétarisme ne pouvait évidemment pas être suivi par le maz- 
déisme traditionnel ou non réformé dont le clergé consommait la 
viande des sacrifices, comment sans Zarathoustra les sectes de mages 
auraient-elles adopté l’alimentation non carnée, au moins dans 
leur élite sacerdotale? Porphyre, en effet, confirme que chez les 
mages, la classe « la plus élevée et la plus sage ne mange nine 
tue aucun être vivant et persévère dans la vieille abstinence de la 
chair (>) ». L’abstention de carnivorisme ressort chez le Prophète 
de sa réprobation sévère envers Yima, honni plus pour son crime 
d’enseignement du carnivorisme, que pour le meurtre, déjà odieux 
en soi, du bovin, réitérant sans cesse depuis lors l’immolation 
originelle du Taureau Primordial. Le crime contre le bœuf revêt 
donc un caractère doublement monstrueux : le premier, crime contre 
l'animal prototype de toute la faune —le second, puisqu’en tuant 
le bœuf, on retarde la mise en valeur des terres, repoussant d'autant 
l’avènement de l’agriculture si chère aux yeux du Prophète. , 
Un autre crime, l'ivresse du haoma, est pareillement stigmatisé 
parce que, en fait de plante d’immortalité, le haoma procure une extase 
trompeuse qui constitue donc un mensonge très grave. Or, le mensonge 
s’avère le plus grand des crimes dans la tradition religieuse iranienne. 
Est-ce donc un hasard si les mages dont parle Clément d'Alexandrie, 
s’abstenaient précisément de vin et de viande durant leurs exercices 


(*) De l'Esprit des Lois, liv. X, chap. XIII. 
() Jean CHARDIN, Voyage en "Perse et aux Indes orientales, 1711, Éd. Langlès, 
VIIL, p. 358. 


GC) POoRPHYRE, De abstinentia, IV, 16. Tandis que la plus basse classe, confirme 
Porphyre, ne consomme que certains animaux bien définis, la seconde ne mange que 
du gibier saris toucher aux animaux domestiques, alors que les adeptes de la classe 
élevée ne se nourrissent d'aucune viande, Si ce n'est de Z. qu'ils tenaient cel usage, 
ce ne sont ni le panthéisme ni la métempsycose traditionnels qui furent capables 
d'engendrer cette abstention. Voyez cette question traitée auparavant. . 

Mais remarquons que si ce n'est pas de Z. ou de ses fidèles que les mages prirent ce 
végétarisme, ce ne peut être ni du culte de Mithra, à l'honneur chez eux et particuliè- 
rement sanguinaire, ni d'anciennes traditions mazdéennes. En effet, un ancien texte 
(Yt. 5) qui mèle étroitement des thèmes archaïques et pré-zarathoustriens aux noms 
de Z. et de Vishtaspa, interpolés ensuite, fait état de sacrifice de viande et de haoma 
(nouvelle connexion) et d’holocaustes de chevaux, de bœufs et de moutons (XXIV, 
XXV). 
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spirituels et que le père de Mani, le fondateur du manichéisme, avait 
reçu les mêmes prescriptions des mages (")? 

Si donc l’enseignement du non-carnivorisme toucha l'élite des mages 
quand ceux-ci adoptèrent le zoroastrisme, deux traits attestent égale- 
ment sa présence implicite dans la tradition avestique : d’une part, 
le respect attaché à l’agriculture et résumé dans le dicton : « Qui 
sème le blé, sème la justice », et d’autre part, l’adversité permanente 
manifestée par la communauté zoroastrienne envers les sacrifices 
d'animaux (2). Mais le mazdéisme qui s’est zoroastrianisé, ne parvint 
pas aisément à abandonner l’ancien rituel dont l'Iran néo-mazdéen 
gardera de fortes empreintes. La dématérialisation de la religion 
exigeait une trop forte métamorphose de la pensée traditionnelle. 
Ainsi, quoique le caractère sanglant ait disparu du rituel zoroastrien, 
il se vit substituer une mixture innocente, mais significative du besoin 
de matérialité cultuelle : aspersion de purin, de lait et de graisse, 
symboles de fertilité et de fécondité de la nature. Le Haoma, dieu- 
plante dit « éloigneur de mort », rejeté par le Prophète et dont le secret 
de fabrication a été vite perdu, a été remplacé par le parahaoma 
(parähôm) composé de suc de plantes de lait et d’eau bénite (>). Mais 
conservé au plan liturgique, le Haoma est personnifié et déifié en 
« saint Haoma » qui a commerce avec Zarathoustra! C’est Gaokerena, 
ou Haoma céleste, qui donnera l’immortalité aux hommes à la résur- 
rection (*). 

Par ailleurs, l’obsession de pureté hygiénique et morale dut norma- 
lement inciter la tradition zoroastrienne à éviter toute nourriture 
cadavérique. Il y a là un paradoxe que beaucoup n'ont pas vu. Sur 
ceci, un chapitre du Vendidad effectue un parallèle éloquent à propos 
des démons (daêvas) qui hantent les cimetières et se repaissent des 
cadavres : « Eux, les daêvas, mangent dans ces cimetières et s’y sou- 
lagent de même que dans cette existence physique vous, les hommes 
faites cuire une nourriture fermentée et mangez de la chair fermen- 
tée (5). En outre, à l’époque tardive de l’empire des Sassanides, ressort 


(1) CLÉMENT d'A., Stromates, III, 6, 48, 3. G. WiDENGREN, op. cit, p. 295. Cet 
auteur a clairement exposé la réprobation du haoma par le Prophète (pp. 72, 85, 130 
131). Ajoutons ici que cœux qui estiment que Z. ait pu se livrer à l'ivresse pseudo- 
extatique d'un breuvage, ne tiennent aucun compte de la contradiction que cela oppose 
à la spiritualité épurée qu'il énonce. On mélange extase artificielle et extase authen- 
tique et ses résultats, parce qu'on ignore le phénomène mystique. D'autres, par 
contre, diluent tant son message qu'ils mettent le bœuf en équation métaphorique. Il 
faudrait s'entendre! Notons que, pareillement, malgré les condamnations de Jésus 
envers le rituel traditionnel, on pourrait tout aussi paradoxalement soutenir qu'il 
a pu continuer de sacrifier selon le rite juif. C'esc absurde! Humbach a donc raison 
lorsqu'il fait qualifier par Z. la boisson enivrante qui cause des vomissements, d'ivresse 
meurtrière (Y.48.10, 12 et n. 12). 

(1) G. W'IDENGREN, op. cit., p. 304. 

() Avesta, 1, pp. LXV s. 

{4) Yasna 9. Hôm Yasht 1. 

(3) Vendidud 7.49/59, et WiIDENGREN, op. cit, p. 138. Selon les trad. Ia précision 
« ici-bas » ou « dans cette existence physique », indique bien que la viande est une 
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la preuve d’une limitation importante de la consommation carnée qui 
doit remonter à une tradition très antérieure. C’est l'interdiction, 
formulée catégoriquement par le clergé, de manger de la viande de 
bœuf (gâv) et de mouton (géspand) (!). 

De nos jours, les Guèbres qui sont restés fidèlement attachés à leur 
culture et à l’agriculture, quoique pour la plupart non végétariens 
tout comme leurs cousins Parsis de l'Inde, conservent néanmoins le 
souvenir pieux de cet idéal de leur religion. Selon eux, les anciens 
Zoroastriens et plus particulièrement les prêtres furent vraisem- 
blablement végétariens. Durant la période sassanide, tout le monde 
devait s'abstenir de nourriture carnée au moins quatre jours par mois. 
Ce serait après la chute de l’empire sassanide que le végétarisme 
aurait été peu à peu quasiment abandonné (2). 


La nourriture idéale précède la fin des temps 


Malgré l’assimilation difficile du précepte végétarien par le clergé 
mazdéo-zoroastrien et, semble-t-il, aussi par une partie des mages, 
le végétarisme originellement souhaité par le Prophète fut, non pas 
éclipsé, mais au contraire sublimé comme une vertu spirituelle à 
atteindre avant la fin du monde. De même que le chrétien idéalise 
les préceptes difficiles du Sermon sur la Montagne, vertus incarnées 
par Jésus-Christ, Zarathoustra vécut cet idéal végétarien reporté 
par la tradition dans un monde transfiguré. 

Les auteurs grecs furent donc bien inspirés d'affirmer que Zoroastre 
ne se nourrissait que d'herbes, de pain et de fromages, s’abstenant 
de toute nourriture carnée(?). Bien qu'ici certains auteurs aient 
voulu voir l'influence du pythagorisme (voire indienne) sur l'opinion 
des historiens grecs, ne serait-ce plus raisonnable, compte tenu de 
tout ce qui précède, d'admettre que ce fut plutôt le pythagorisme 
qui ait subi les influences orientales? On sait que les pythagoriciens 
gardèrent toujours une curiosité particulière pour les croyances des 
mages et le Maître de Crotone aurait, selon leur tradition, été se mettre 
à l'école de Zoroastre à Babylone, ce qui fut tout au plus l’école 
de mages zoroastrianisés ou de prêtres zoroastriens transportés dans 
cette ville (+). 


souillure pour l'estomac d'un adepte de la pureté. Le texte peut aussi référer, en plus, 
à des pratiques anthropophagiques mises en comparaison avec le carnivorisme des 
hommes habituels. 

(*) Notons aussi que le terme géspand (pluriel gôspodän) désigne aussi l'ensemble 
des animaux domestiques. R.-P, MAsAnt, Le soroastrisme, religion de la vie bonne, 
Payot, 1939, p. 126, qui précise que ceux-ci (vaches, chèvres, brebis, chiens) bénefi- 
ciaient d'une protection particulière inculquée par le prophète de l'Iran; et WiDEN- 
GREN, p. 305. 

(2) Communications de l'Anjoman Zartoshtian, Tehran, 4 mai 1970. 

() Schol. PLATON; PLINE; Diogène LAËRCE. 

(*) Bipez-CuMoONT, op. cit., pp. 32, 33. 
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D'autres ont réfuté le végétarisme de Zarathoustra, sous pré- 
texte qu’il ne prêcha ni l’abstinence ni l’ascèse et qu'il était marié 
et père de famille. Bien que nous aurons l’occasion de voir qu'il 
existait une certaine ascèse zoroastrienne à laquelle fit référence 
M. Molé(!), le fait d'être marié et de procréer n’empêche aucune- 
ment l'observation régulière d'une certaine abstinence. Gandhi s’est 
abstenu longtemps de toutes relations avec son épouse. L’objection 
néglige de considérer que l’abstinence et l’ascèse peuvent s’observer 
périodiquement, comme certains font une retraite spirituelle sans 
pour autant tomber dans la vie monacale. 

Par ailleurs, outre que l’abstinence de viande est une constance 
des grands mystiques (la règle de nombreux ordres chrétiens en 
témoigne dans une société pourtant carnivore), Clément d’Alexandrie 
précise que les mages s’abstiennent de vin, de viande, de commerce 
sexuel lorsqu'ils célèbrent le culte. De même, dans l'Islam, religion 
qui pourtant ne prêche aucun végétarisme (excepté certains ordres 
soufis), le philosophe Sohrawardi, qui voulut restaurer la sagesse 
théosophique de l’ancienne Perse zoroastrienne, s’abstenait de tout 
aliment carné durant ses retraites spirituelles et prescrivait le régime 
végétarien durant quarante jours à tout postulant à la communion 
spirituelle (2). 

En résumé, la logique et les données considérées amènent à recon- 
naître l'ascèse alimentaire du Prophète comme nécessité inscrite dans 
le cadre de sa protection animale, du respect de la vie et de l’exalta- 
tion de l’agriculture. Discipline conforme à ce qu’en rapportent les 
anciens Grecs et confirmée, de manière latente, dans les traditions 
zoroastriennes postérieures, lesquelles n’auraient pas manqué de se 
passer d’un tel rappel — auquel ne répondait pas fidèlement la disci- 
pline religieuse du moment — s’il n’était attaché à un souvenir pieux 
et ancien. 

Sans doute était-ce bien dans la conduite du Sage des pensées 
pures et des actions pures, que de prouver dans la pratique quoti- 
dienne de sa vie la cohérence de sa révolution animale, par l’observa- 
tion d’un régime pacifique et exemplaire digne de l’idéal du Saoshyant, 
le Sauveur de la fin des temps. Selon le Dénkart et le Bundahishn, 
en effet, la nourriture des hommes évoluera dans l’ordre inverse des 
premiers temps. Ces livres sacrés, qui présentent des développements 
ne pouvant relever du seul hasard, attestent que, de même que les 
premiers humains absorbèrent d’abord de l’eau, des plantes, du lait, 
puis devinrent carnivores, aux temps futurs les hommes deviendront 
végétariens pour ensuite ne plus nécessiter que de l’eau avant de 
n'avoir plus besoin que de nourriture spirituelle (?). La nourriture 
spirituelle qui est celle du Saoshyant eschatologique, préfiguré par 
Zarathoustra, doit devenir celle des corps transfigurés à la résurrec- 
uon. 


(') M. MoLé, op. cit., p. 311. 
() H. Consix, En Islam iranien, Gallimard, 1971, 1. 11, pp. 342, 343. 
(*) Dénkant 7.10,11; Hundahishn, chap. 30. 
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s cette vision bien zarathoustrienne, c’est encore une influ 
sihraïques religion contre laquelle le Prophète s’était réa, noi 
org 4 fin des temps le Saoshyant immoler le taureau, comme 
Mithra-Ahriman, puis Yima, le firent au début de la création (')! 

a Apocalypse d’Hystape, plus fidèle à la tradition zoroas- 
trienne, voit Yima lui-même renoncer avec tous les hommes à se 
nourrir de la chair des animaux et revenir au végétarisme de leur 
innocence originelle (°)- S.à 

N'est-ce pas bien là un trait important de cette pureté que Zara- 
thoustra attendait de tout fidèle du Seigneur Sagesse? 


En revanch 


(9 G. ; 
asben, D pus, op. cit, p. 305. Cf. GEISTESWEST, p. 215 et Stand und Auf- 
) Bi Nefas à 

les Mons LOUE, op. cit, pp. 374, 375. Notons que la vision qui voit l'eau, 
respond assez Adéie puis la chair, comme stades de l'alimentation originelle, cor- 
tiles, puis mardèlement au schéma de l'évolution, à partir d'êtres marins, puis rep 
l'exactitude — no Nous sommes donc en présence d'une connaissance dont 
PU connaître, P re pour le moins surprenante! Prescience très archaïque que Z. a 

+ Par ailleurs, il est aujourd'hui confirmé que l’australopithèque, un des 


Premiers h EE 

om Ë ; à 

Morts, pui iniens, fut végétarien avant de s'adonner au carnivorisme d'animaux 
» Puis à la chasse. 


CHAPITRE VII 
MONOTHÉISME ET DUALISME 


Les premières formulations monothéistes mirent davantage l’ac- 
cent sur la grandeur de leur Dieu, voire sur sa transcendance quan- 
titative par rapport aux limites de l’espace-temps, qu’elles ne s'in- 
quiétèrent de nantir leur unique divinité d’une supériorité qualitative 
absolue, susceptible d'inviter les croyants à la quête du sublime. On 
peut s’en confirmer en remarquant combien dans l’histoire des peuples, 
l'importance politique de la religion l’a emporté sur les soucis de 
moralisation et d'éthique. di 

Plus préoccupées d'extraire leur Dieu du panthéon polythéiste pour 
l'affirmer au sommet de leur foi, à la manière des empires temporels, 
ou de revendiquer une élection spirituelle au-dessus des croyances 
étrangères, ces religions négligèrent généralement de considérer si leur 
divinité nationaliste pouvait prétendre au reflet du Dieu universel 
A son auguste sagesse, ou si elle n’en était que le mirage. À cet égard, 
avant le Seigneur Sagesse de Zarathoustra et l’Absolu hindou, Para- 
brahman, aucun Dieu monothéiste ne se révélait vraiment trans- 
cendant pour présenter une supériorité surhumaine dépassant les 
Puérilités mytho-ritualistes des anciens dieux. 

En outre, si la transcendance conférée à Dieu lui évite les embarras 
de la critique philosophique, les hommes ne peuvent admettre affec- 
Uvement une divinité abstraite qui, ne parlant ni à l’âme ni au cœur, 
ne leur laisse que l'espoir vague d’une fusion de leur âme dans l’absolu 
impersonnel. Pour obtenir la transcendance, habillée de l’affectivité 
de ses croyants, Dieu doit nécessairement réunir à leurs yeux l’inté- 
gralité des archétypes les plus nobles que puisse concevoir l'esprit 
humain, ainsi que ceux qui le dépassent. À ce titre seulement, le 
monothéisme s'ennoblit, sinon il ne reste que l'affirmation entièrement 
subjective, voire ethnocentrique, d'une supériorité imaginaire et d'une 
sagesse trompcuse. C'est ainsi que la foi monothéiste s’aflirma trop 
souvent de manière impérialiste avec l’aveuglement d’un dogme qui 
ne Supporte aucune nuance ni tolérance. Les exemples pullulent. Si 
le christianisme n’a pas échappé à l'intolérance qui caractérisait 
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auparavant les clergés d’Assour, de Marduk, d’Amon-Rä, et du 
mosaïsme traditionnel, sa morale le mit à l’abri de la poursuite 
funeste de rites sacrificiels sanglants, comme les perpétuërent long- 
temps le mazdéisme non zoroastrien en Iran, les Mystères de Mithra, 
le judaïsme post-babylonien et même l’Isiam. 

Enfin, une autre ombre au tableau du monothéisme fut sans conteste 
d'avoir cédé à l’orgueil anthropocentrique du système, en faisant de 
l’homme la seule créature élue de Dieu, seule douée d'intelligence 
et d'âme, et de nature entièrement différente et supérieure à l’en- 
semble du règne animal. Héritée de l'Homme Primordial mazdéo- 
zoroastrien, cette idée flatteuse reportée sur l'Adam spirituel. se 
trouva coupée, dans la tradition biblique et les trois religions abraha- 
miques qui en découlent, du mythe qui, dans la religion mazdéenne, y 
était jumelé avec la création, également spirituelle, du Bœuf Pri- 
mordial, prototype de tout le genre animal placé sous la protection 
de l’humanité. Cette vanité qui a longtemps faussé tant la religion que 
la philosophie, est à l’origine du crime millénaire contre la nature et 
des déprédations inconsidérées contre la faune et la flore que, de 
toute urgence maintenant, les mouvements écologiques tentent de 
refréner, surtout d’ailleurs par réflexe naturel de sauvegarde de 
l'humanité. 

En résumé, le monothéisme n'implique pas automatiquement un 
progrès axiologique de ses croyants. De plus, il renferme en lui-même 
le terrible danger d’un orgueil spirituel et moral égal à la dimension 
de son Dieu. Ceci posé, il convient d'explorer afin de découvrir si, 
dans toutes ses conséquences, le monothéisme tel qu’on le formalise 
habituellement en monisme strict, peut réfuter le dualisme jusque 
dans ses nécessités morales. 


La contradiction monothéiste 


Avant les grands philosophes grecs et antérieurement à la fruc- 
tueuse confrontation des religions en Iran (judaïsme, bouddhisme, 
christianisme, manichéisme et le gnosticisme, avec le mazdéisme, le 
zervanisme et les mystères de Mithra) Zarathoustra avait prevu la 
spéculation rationnelle sur la théodicée du Seigneur Sagesse, sans 
sombrer dans l’insurmontable contradiction du monothéisme courant, 
où Dieu est universellement et directement responsable de tout ce qui 
se produit de mal et de bien dans le monde. 

D'un côté, le monothéisme de Yahvé, du Dieu chrétien et d'Allah, 
s’il ne veut pas tomber dans le dualisme d'un Diable responsable 
du Mal, laisse l’homme interdit devant la tragique contradiction 
d'un Dieu bon et tout-puissant, laissant tant de cruautés et d’injustices 
peupler son monde. Nous sommes en présence de la proposition de 
Lactance où Dieu peut ôter le mal de ce monde, mais ne le veut pas. 
De l’autre côté, le dualisme radical du gnosticisme où le Mal se 
déploie devant les yeux attristés mais impuissants de Dieu. C'est une 
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autre alternative de Lactance, où Dieu veut ôter le Mal du monde, 
mais ne le peut pas, ce qui revient à un aveu d’impuissance. 

Enfin, la première alternative où Dieu, prétendu tout-puissant, 
n'ôte pas le Mal du monde, revient à lui attribuer une méchanceté 
contraire à sa nature; et trouvant la seconde comme infirmant la 
potentialité divine, Zarathoustra, plus préoccupé d'efficacité éthique, 
propose une solution que Lactance n’a pas vue puisqu'il concluait que 
Dieu veut le Mal mais qu’il a donné la sagesse avec laquelle on 
acquiert le Bien (!). L'auteur des {nstitutions divines qui connut bien 
pourtant les Apocalypses mazdéo-zoroastriennes, ne semble pas au 
fait de la solution zoroastrienne au problème du Mal. 

Ahura Mazdà est tout-puissant et le demeure dans l'éternité. Il l'est 
au départ dans sa création spirituelle, comme il le reste dans sa trans- 
cendance. Après l’assaut d'Ahriman, il se révèle encore le Maître du 
monde puisque c'est lui qui a déployé l'espace-temps pour que 
l'Esprit Mauvais s'y emprisonne et s’y épuise, tandis que l'Esprit 
Saint n'abandonne pas la création matérielle. Enfin, à la rénovation 
cschatologique, Ahura Mazdâ redevient, aux yeux de toutes les créa- 
lures ressuscitées, le seul et unique Seigneur dans l'éternité. Cette 
heureuse solution fut en partie reprise par Mani qui ne laissera pas 
la création abandonnée au Mal. L'Esprit Vivant utilisera aussi la 
matière pour la transformer en une gigantesque machine à sauver les 
parcelles de lumières de l'Homme Primordial. 

.Le monothéisme zoroastrien reste donc absolu, sinon à tous les 
niveaux de l'espace-temps, au moins dans l'éternité, puisque la vic- 
toire lui revient en définitive partout. On ne saurait lui contester sa 

Puissance sous prétexte qu'Ahriman règne temporairement dans les 
ténèbres de la création. Devrait-on, si on soutient l’argument, affr- 
mer que le soleil ne régit plus son système attendu que sa neuvième 
planète, Pluton, se révèle d'une froideur et d'une densité diamétrale- 
ment opposées? Ou bien que Mercure, pourtant la plus proche planète 
du soleil, présente constamment une face dans l'ombre, proche du 
zéro absolu? 11 faut donc s'abstenir de tirer des conclusions hâtives 
sur des aspects localisés du phénomène apparemment contraire à 
Dieu, ou négatif de sa puissance. On ne devrait, d’ailleurs, aborder 
le problème ontologique qu'avec le même effroi éprouvé devant les 
Verligincuses mesures astronomiques qui médusaient déjà Pascal. Le 
dualisme temporaire du zoroastrisme, bien que tragique pour les 
créatures inscrites dans l'espace-temps, aboutit finalement à un 
« monothéisme absolu à retardement ». 

Après le mélange des puissances lumineuses et ténébreuses, au len- 
demain de la victoire finale il y aura, comme avant la création, sépa- 
ration radicale de la Lumière divine et des ténèbres passives. Peut-on 
dire que de la négativité de lumière des ténèbres le Mal existera tou- 
Jours à l'état virtuel et passif? Si, dans le Bundubhishn, le Mal se voit 
définitivement expulsé de la création après la transfiguration du monde 


() De la colère de Dieu, chap, XIII. 
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du plan matériel au plan spirituel, les Gâthâs semblent craindre une 
rechute toujours possible pour les créatures libres : « Écoutez, dit 
Zarathoustra, afin que l'erreur et le mensonge ne perdent pas le 
monde une nouvelle fois, en entraînant les hommes vers le mauvais 
choix (!). » 

Que le judaïsme, le christianisme et l'Islam affirment un mono- 
théisme intransigeant au-dessus de la faute du péché originel de la 
Bible, et demandent à leurs fidèles une soumission totale aux décrets 
les plus impitoyables de Dieu; que l’hindouisme, de son côté, résume 
les contradictions dans l’idée majeure que Dieu est Un et Tout, le 
monde et ses imperfections n'étant que Maya (illusion), constituent 
autant d’assertions dogmatiques basées sur la seule foi. Mais la pré- 
sence, au sein de ces grandes religions, de sectes qui exprimèrent, en 
marge de la foi majoritaire, des croyances plus structurées et plus 
ésotériques, parfois au prix de syncrétismes importants et de schismes 
tragiques, suffit à montrer que le mystère de la foi ne saurait satisfaire 
la raison de tous les croyants devant le « pourquoi » impérieux du 
monde et du Mal. 

A l'opposé des monothéismes bibliques, le Bouddha refusa de spéculer 
sur un Aire suprême hypothétique, et résolut d'engager les hommes à 
ne rechercher que l’ultime délivrance d’un monde aussi mauvais pour 
lui qu’il apparaîtra aux gnostiques. Fuir le monde pour échapper 
aux réincarnations continuelles demeure la clé du système bouddhique. 
Le caractère égoïste du salut personnel se trouve tempéré par une 
très haute éthique. Malheureusement, celle-ci se brise sur les rem- 
parts d'un monde qui n'est qu'illusion (maya). Les dieux eux-mêmes 
sont soumis à la même loi du karma, loi implacable du Destin qui, 
comme le Dieu-Temps Zervan en Iran, prétend dominer les dieux 
Ohrmazd et Ahriman dans le mazdéisme servanisé (schéma p. 96). 

Par ailleurs, faute de pouvoir définir Dieu et ses raisons insondables, 
les agnostiques sont astreints à remplacer l'Être suprème par une 
Force aveugle qui mène le monde au hasard. En pratique, cela revient 


à remplacer l'Irrationnel divin par un irrationnel encore plus obscur, 
vidé de toute éthique. 


Un monothéisme cohérent peut-il ignorer le dualisme? 


On a tant affirmé la primauté du monothéisme sur toute autre 
forme de croyance, polythéiste ou dualiste, qu'il s'impose, face au 
monothéisme très conséquent du zoroastrisme mais aussi très différent 
des formes habituellement connues, d'analyser le monothéisme qui 


(*) A.-M. Bapit, op. cit.i Y.45.1, p. 135. Tandis que J.-D. Guillemin traduit : 
« Puisse ne point détruire la seconde existence, le faux docteur qui, Par son MAUviMS 
choix. », Darmesteter donnait : « Le muître d'erreur ne fera pas une sevunde fois 
périr le monde »; et M, Humbach : « Le malin (celui qui purle mal) ne doit pas faire 


périr une seconde fois le monde vivant, pur suite d'une mauvaise décision » (lrad, 
en frunçuis de l'ullemund). 
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s'est voulu le plus moniste, tout en restant le plus élaboré. La pensée 
de Sri Aurobindo Ghose (1872-1950) constitue sans doute l’analyse la 
plus parfaite du monothéisme et du monisme (une seule Réalité), à 
partir des deux grands systèmes de l'Inde, le Védanta et l’Advaïta. 
Étudiée ainsi par le Maître de Pondichéry, la tradition monothéiste 
de Brahman s'avère doublement précieuse, tant par ses origines indo- 
iraniennes, que par l’incorporation d'idées proprement zoroastriennes. 
En outre, avec Rabindranath Tagore il affirme la valeur éthique du 
monde et de la vie, conception issue du fond aryen des peuples éner- 
giques à l'origine des cultures indo-iraniennes. 

Dans La Vie Divine ('), Aurobindo pose deux idées centrales : 
Peut-on concevoir l'Absolu comme « personnalité éthique » ?— Le 
monde et l'activité humaine ont-ils un sens éthique au service de 
l'Esprit créateur? Né dans un contexte ancestralement attaché au 
cycle antique de l'épopée védique, le philosophe de l’Ashram s’efforce 
de retrouver les valeurs viriles des anciens Indo-iraniens. Démarche 
assez fréquente en Inde où la nostalgie de l’éthique active, autrefois 
l'apanage des Aryens, ne cesse d’exercer une séduction millénaire sur 
les brahmanes plongés dans l’apathie du mysticisme passif, engendrée 
par la certitude de l’aspect totalement illusoire du monde. Notons 
qu'ici encore, le terme aryen est pris dans le sens symbolique d’une 
élite spirituelle, mythique dans le passé et à venir dans l’humanité 
nouvelle, riche des vertus viriles et lumineuses : les Arya Çakti repré- 
sentent les forces « sâttviques » (de sattva — principe cosmique de 
lumière, pureté et harmonie). Ces qualités ne sont pas celles d’une 
« race élue », mais se trouvent mythologiquement exemplaires chez 
Khrisna et Ajurna, héros de la Baghavad-Gîtà (2). L’Aryen est ici 
l'Artavan, le guerrier mystique combattant pour l'Ordre (rta/asha), 
idée également chère au zoroastrisme qui verra plusieurs rois de l’em- 
pire des Parthes recevoir le nom d'Artaban. Pour Aurobindo, le quali- 
ficatif d’aryen s’attribue à celui qui adore la Lumière, incarne une 
discipline fondée sur la Vérité et aspire à l’Immortalité (>). Définition 
qui désignerait aussi bien le fidèle de Zarathoustra. 

Il n'est pas inutile de voir à quel point l’auteur de La Vie Divine 
voit dans les Védas des conceptions qu’il rapproche lui-même de celle 
de l'ancien Iran xoroastrien (*). Seulement, si les Védas contenaient 
en germes les valeurs éthiques qu’il prise tant, seul Zarathoustra sut 
les porter au plan de l'efficacité pratique sans quitter leur élévation 


() The Life Divine, Pondichéry, Sri Aurobindo Ashram, 1960. Éd. en français, 
trad. Jean Herbert, Albin Michel, 1973. 
. (?) Aurobindo précise au sujet de cette race hyperboréenne (peut-être fut-il, en cela, 
influencé par la croyance théosophique d’une antique civilisation ayant détenu les clés 
spirituelles du monde) que rien ne dit que « cette descente s'est produite vers le temps 
des hymnes védiques ou fut la pénétration d'un petit corps de barbares à la peau 
3 dans une péninsule dravidienne civilisée ». On the Veda, Pondichéry, 1956, 
p. 31. 

) 1bid., p. 31. Idéal qui fut aussi, en Inde, celui du Kshatriya, le guerrier « âryen ». 

(*) Robert SAILLEY, Çri Aurobindo, philosophe du yoga intégral, G.-P. Maison- 
neuve et Larose, 1970, p. 55. 
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spirituelle, alors qu’elles stationnèrent en Inde au plan du rêve d’une 
épopée perdue. Tagore aussi avait cru voir dans la mystique brahma- 
nique une affirmation de la vie et du monde, en fait assez inédite pour 
l'Inde moderne touchée par la pensée occidentale, La reconnaissance 
par Aurobindo de valeurs viriles, identiques à celles prisées par le 
Sage de l'ancien Iran, va entraîner le déroulement de sa philosophie 
jusqu’au seuil d’un dualisme qu'il ne franchira pas, en fidèle hin- 
douiste qu’il demeure. Le monothéisme brahmanique qui a tradi- 
tionnellement nié la valeur de la vie et de l’action, se brise sur son 
propre raisonnement qu'il va pousser très loin dans l’analyse ontolo- 
gique. 

L'enseignement du Védanta aboutit à un monisme absolu, lequel se 
trouve encore renforcé dans la doctrine de l’Advaïta (non-dualiste), 
lui-même radicalement opposé au Sémkhya dualiste. Aurobindo voit 
l'Unique Réalité, à la fois comme Esprit transcendant et comme 
Activité cosmique, Brahman-Atman étant actif et passif, positif et 
négatif, au-delà de l’entendement voilé par notre nature inférieure : 
« la Réalité excède toutes les définitions ». Brahman s'étant involué 
dans la matière (Prakriti) par la dégradation du mécanisme créateur, 
il appartient à l’homme de redécouvrir, dans son évolution spirituelle, 
la présence de Dieu en lui par une transfiguration de ses états infé- 
rieurs vers une conscience supérieure (idée chère au zoroastrisme) 
que le philosophe commente dans une admirable définition qu’on 
pourrait mettre en exergue en conclusion de l’Avesta : « La vie de 
l'homme est représentée comme un sacrifice, un voyage et une 
bataille (1). » 

Cependant, Aurobindo, contrairement au zoroastrisme, pense que 
nos idées du Bien et du Mal, découlent seulement « d’une conception 
dualiste et divisée des choses; elles reposent entièrement sur les 
rapports de créature à créature, et nous persistons pourtant à les 
appliquer à un problème qui, au contraire, part de l’hypothèse de l’Un 
qui est tout (2) ». Les ténèbres du monde, aspects négatifs et doulou- 
reux de la création, ne sont que « des termes inverses, des ombres de 
leurs lumineux opposés », opposés identiques en substance et appelés 
à être transfigurés : « en quelque chose qui les surpasse et efface leur 
opposition (?) ». Ceci ne pourrait s'inscrire dans le schéma zoroas- 
trien qu’au niveau de la première création idéale d'Ahura Mazdä où 
aucune différence de nature ne distingue encore les créatures spiri- 
tuelles entre elles, avant le mauvais choix d'Ahriman. Du reste, le 
philosophe de Pondichéry postule au-dessus du monde matériel qui 
repose, lui, « sur une volonté inconsciente ou subconsciente revêtant 
la forme d’une force et d’une énergie matérielles », l'existence d’un 


(*) A. B. PurANI, Sri Aurobindo's Vedic Glossary, p. 73. Cité par R. SAILLEY, 


op. cit. p. 55. 

(@) Op. cit., p. 102. Dans le zoronstrisme, tout revient aussi à Mazdä, au-delà de 
l'espace-temps. 

() {bid., p. 94. (C'est nous qui soulignons.) 
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monde (plan vital) où la substance « doit être suffisamment subtile... 
pour assumer les formes que lui impose. la Faculté mentale (Dieu), 
pour obéir, se soumettre à ce qu'elle exige en vue de s'exprimer et 
de se réaliser (!) ». En outre, il conçoit que le Principe supramental 
(Supermind) manifeste les formulations diverses de sa Réalité unique, 
comme autant de divinités dépendantes d’Elle seule, et que les Védas 
appellent des « dieux ». Ne sommes-nous pas de nouveau très près 
des expressions divines du zoroastrisme, les Saints Immortels ou 
Amesha Spentas? 

Tandis que les Gâthâs expriment une constatation existentielle, à 
partir de quoi Zarathoustra tire les conclusions comme le fit Bouddha 
sans s’égarer dans le labyrinthe des spéculations métaphysiques, avec 
la pensée hindouiste, Aurobindo fouille les détails de la procession 
divine. En la résumant, nous verrons qu’elle conduit à une constata- 
tion similaire. 

Dans le Vêdanta, l'Être absolu se manifeste sous la triple expres- 
sion Existence-Conscience-Béatitude (Saccidânanda), et projette 
sa puissance créatrice, tel un gigantesque feu d’artifice, en une mul- 
titude de formes dynamiques par lesquelles il « jouit » (sic) perpé- 
tuellement des délices de ces manifestations. Et, quand le tragique 
problème de la « présence universelle du chagrin, de la souffrance, de 
la douleur », se pose au philosophe de l’Ashram, il semble se satisfaire 
de l’idée que Dieu, étant partout présent dans ses créatures, c’est 
finalement lui qui souffre. On aboutit alors à l’image saugrenue d’un 
Dieu, à nos yeux « sado-masochiste », qui garde seul le secret de la 
félicité transcendante des multiples plaisirs et douleurs perçus au 
travers de la création sensible, comme l’âme souffre ou s’exalte par 
le biais des sensations cénesthésiques. Pourtant, l’âme ne jouit-elle 
pas, véritablement, que dans la joie transcendante de l’expérience 
supra-sensible, là où le plaisir limité est remplacé par celui illimité 
de « l’extase de l’Immortel »? Cette vision de Dieu approche l'idée 
bouddhique de la Force inconnue qui fait vivre et qui tue, selon ses 
desseins secrets et « la satisfaction muette que cette Volonté trouve 
en ses propres formations et dissolutions d’elle-même » (2). Si Auro- 
bindo admet que la discorde universelle de la nature et du monde ani- 
mal est infra-éthique, l'éthique n'apparaissant que chez l’homme pour 
l’aider à se dégager du moule animal et tendre vers le supra-éthique, 
la question reste entière : Pourquoi, s’il est entièrement responsable 
de la création, comme le veut le brahmanisme, l'Être suprêmement 
éthique at-il permis la seule possibilité de l’infra-éthique ? 

Selon le Maître de Pondichéry, l'illusion du monde (Maya) ne serait 
que « la vérité phénoménale de sa libre multiplicité... mais non pas 
la vérité de son immuable et fondamentale unité », au-delà de laquelle 
l'£tre conscient « regarde et jouit... comme un enfant qui joue à 
susciter et entretenir sans cesse les formes cosmiques »; ce qui fait de 


(:) {bid., p. 126. 
€?) The Life Divine, op. cit., p. 114. 
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la création le « terrain de jeu » de l’Être suprême(!). Ici le « jeu 
divin » (Lilä) remplace le terrain de manœuvres et de bataille sur 
lequel s’affrontent les émanations particulières des Principes opposés 
des deux Esprits zoroastriens. L'Être suprême, « le Joueur », tout en 
affirmant sa totale transcendance, se trouve finalement plus ancré 
dans la création matérielle qu’Ahura Mazdä, puisque seul responsable 
jusqu'aux extrémités de sa création il est comme un enfant qui joue à 
faire plaisir ou à faire souffrir (?). Si, au-delà des âmes particulières, 
c'est encore Dieu qui ressent la totalité des plaisirs et des joies, il reste 
aussi l'unique responsable du Bien et du Mal et l’Agent direct des 
actes les plus abjects : dans l’acte le plus sordide du plus cruel des 
hommes, comme dans le requin ou le caïman qui broie sa victime inno- 
cente, c’est encore Lui seul la vraie cause! < 
Certes, on peut espérer qu’'au-dessus des ténèbres de la création, les 
plaisirs et les douleurs se transmuent d’un rythme discordant en un 
diapason universel d’une harmonieuse symphonie, perceptible d’ail- 
leurs pour l’homme spirituel dans la sérénité de l'extase. Mais, lorsque 
le Dieu d’Aurobindo se perd dans la création « sous l'apparence d’une 
inconscience vaste et indéterminée. d’un chaos de multiplicité de 
formes discordantes », pour émerger au travers des êtres vers l'Unité 
primordiale, cet Être suprême, ainsi défiguré, même dans les limites 
tempo-spatiales, ne devient-il pas bien proche du démiurge aveugle 
du gnosticisme classique, avec, en plus, la revendication de la trans- 
cendante perfection mêlée à l’entière responsabilité du Mal, même si 
celui-ci n’est que l’aspect fragmentaire d’un jeu cosmique? 
Cependant, pour le Maître de Pondichéry, les religions dualistes 
sont dans l’erreur lorsqu'elles creusent un « abîme infranchissable 
entre Dieu et l’homme, entre Brahman et le monde », établissant 
une différence essentielle là où il n’y a qu’une différence de deprés. 
En revanche, de même qu'il voit entre le Principe supramental et la 
pensée de notre activité mentale inférieure « une forme de conscience 
radicalement différente », il constate ailleurs que la matière apparaît 
en opposition avec l'Esprit, car la conscience, originellement divine, 
s'y trouve fragmentée à l'infini et soumise à l'ignorance du fait de son 
asservissement à la « Loi mécanique » de la nature, laquelle oppose 
une « colossale inertie » à tout ce qui cherche à la libérer (*). Ainsi, 
entre la vie divine de l'Esprit et le monde physique « apparemment 
non-divin », soumis à la « Puissance de la Terre », l'auteur de la \ ie 
Divine voit nécessairement des * différences importantes de degrés », 
qui séparent l'Esprit dont les principes sont descendus pour créer 
l'univers physique, et l’obscurité de la Matière, tous deux aux extré- 
mités d’une trame complexe. . 
Bien qu’ardent défenseur du monisme intégral, Aurobindo se voit 
contraint d'admettre que, bien qu’il n'y ait que des différences de 
degrés entre Dieu et le monde, ce dernier « apparemment non-divin » 


() Op. cit., p. 1225. 
() Op. cit, pp. 107-127. C'est nous qui soulignons. 
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se trouve soumis à la « Puissance de la Terre », concession hardie 
aux cosmologies dualistes. Car, enfin, peut-on se demander, de telles 
différences de degrés entre Dieu et le plus bas niveau de la création, 
n’engendrent-elles pas une différence radicale de nature? Entre un 
climat tempéré et le climat polaire, n’y a-t-il pas toute la différence de 
la vie? Entre la vapeur d’eau et la glace, une variation importante de 
degrés fait passer l’eau de l’état gazeux à la cristallisation solide. Ce 
n’est qu’au prix d’une longue exposition solaire que les glaces arctiques 
fondent pour retrouver l’état liquide et l’'évaporation. Hors du soleil, 
la glaciation augmente jusqu’au zéro absolu, comme loin de Dieu 
une créature tombe dans les ténèbres insondables. 

Pour le philosophe indien, les principes spirituels sont descendus 
dans la Matière pour créer l’univers physique, nécessité voulue par le 
jeu des manifestations divines. Pour le zoroastrisme, les principes 
spirituels créent l'univers physique parce qu’il représente la seule 
sauvegarde possible contre l’assaut ahrimanien et le salut des créatures 
mélangées. Si le monothéisme réfléchi d’Aurobindo, inspiré du 
monisme védantique et advaïtique, admet une formidable différence 
de degrés entre Dieu et le monde de l’Ignorance, peut-il valablement 
soutenir que ce Dieu-Unique-Réalité — qui cède une part importante 
au dualisme — demeure vraiment Existence-Conscience-Force infinie? 
Est-il plus admissible de voir Dieu, /ui-méme, étouffé dans ses basses 
manifestations fort éloignées de sa perfection primitive, ou bien, 
avec le monothéisme zoroastrien des deux temps de la création (mênok 
et gêté) et des deux Esprits, que l’Être suprême demeure égal à lui- 
même et transcende une création mélangée qui n’utilise qu’une frac- 
tion finie de son énergie primordiale? 

Dans le schéma védantique, ce qui nous paraît grave est de voir la 
Force divine moniste, involuée dans la fange de la Matière tout en 
gardant la tête immaculée, réunissant ainsi la majesté suprême et 
l'ignorance la plus obscure (Mayä). Si on peut reconnaître, dans la 
nature, la majesté de la puissance divine à l'œuvre, elle n’y est que par- 
tielle et fragmentaire, comme l’admet Aurobindo. La grande douleur 
de la nature ne résulte-t-elle pas justement de la séparation, de la 
fragmentation originelle d'une conscience unique par le biais d’une 
Catastrophe spirituelle? Que l’imperfection du monde soit due à un 
mauvais choix comme pour le zoroastrisme, à une chute comme dans 
la Gnose, ou, comme ici, à une différence formidable de degrés, cela 
ne revient-il pas au même pour la créature? Qu'il y ait eu à l’origine 

séparation, dégradation ou inversion de l'énergie divine, l’opposition 
reste finalement radicale entre la Lumière divine (Brahman/Ahura 
Mazdâ) et les ténèbres (Ahriman/Mayä), avec, cependant, l'énorme 
avantage éthique du zoroastrisme de rejeter la vision d’un Dieu 
intra-cosmique, monstre panthéiste à la fois archange et démon, à tête 
divine et à la queue de serpent qui patauge dans la fange matérielle en 
bas, tout en revendiquant l'Existence-Conscience-Béatitude au som- 
met. Malgré toute l'ardeur qu'il y met, le Maître de Pondichéry ne 
peut soutenir dans toutes ses conséquences l'affirmation du non- 


MONOTHÉISME ET DUALISME . 133 


dualisme (advaïta), car devant l’involution de l'Esprit dans la Matière, 
il convient que la conscience inférieure qui s'y déploie lui devient 
diamétralement opposée, jusqu’à le contrer par une formidable inertie, 
quasiment ahrimanienne, convenons-en. 


Le Sämkhya et son dualisme 


En Inde même, donc, la théorie moniste, pourtant presque univer- 
selle, n’a pu convaincre tous les esprits. D’authentiques mystiques 
parmi les grands penseurs du Sämkhya, du Yoga et du bouddhisme, 
ont parfois préféré pousser jusqu’à ignorer toute spéculation ontolo- 
gique, plutôt que de résoudre la contradiction monothéiste. Si le 
Sämkhya diffère du Yoga et du bouddhisme, par sa gnose, au lieu de 
l’ascèse des deux autres doctrines, il maintient catégoriquement que 
l'origine de la séparation et de la souffrance découle de la tragique 
confusion entre l’Esprit, le Soi véritable, et les états psychomentaux 
engendrés par la nature (Prakriti), comme le zoroastrisme voit le 
drame du mélange et de la confusion générale dans l’incapacité des 
créatures mélangées à distinguer ce qui est vraiment bien de ce qui 
relève indiscutablement du Mal. L'homme « confond ainsi, remarque 
M. Eliade, deux réalités entièrement autonomes et opposées, entre 
lesquelles il n’existe aucune vraie connexion, mais seulement des rela- 
tions illusoires.. entre les états psychiques et l'Esprit #/ y a une diffé- 
rence d'ordre ontologique (et non de degrés) : ils appartiennent à deux 
modes distincts de l'être. La « délivrance » survient lorsqu'on a 
compris cette vérité et lorsque l'esprit recouvre sa liberté initiale » (!). 
Si le Vêdanta moniste voit donc l'Esprit comme une Réalité unique 
engagée dramatiquement dans l'illusion de la création (Mayä), le 
Sämkhya considère la création temporelle comme tout aussi réelle que 
l'Esprit. Le dualisme s'exprime par le caractère transcendant et libre 
que l’Esprit conserve éternellement (comme Ahura Mazdä dans sa 
création idéale) mais, ici, assistant passivement à l'évolution complexe 
et douloureuse des âmes immatérielles (guna) prisonnières de la 
Matière primordiale (Prakriti). L'homme est cependant tendu, téléolo- 
giquement, vers la délivrance de son état actuel qui lui voile la vraie 
nature de l'Esprit (Purusha). Pour Zarathoustra aussi, la liberté 
consiste à retrouver le bon chemin, la vérité et la lumière. Mais à la 
gnose du Sämkhya, il ajoute la pratique obligatoire d'une ascèse 
éthique basée sur l'affirmation de la vie, au lieu de sa négation dans la 
plupart des écoles hindouistes. 


Le monothécisme « dualisé » de Zararhoustra 


Entre l'idée d’un Dieu-unique-Réalité à tous les étages de la créa- 
tion, qui porte la contradiction des maux et du désordre du monde, et 


() M. ELIADE, Panranÿjali er le Yoga, Seuil, 1962, p. 22. C'est nous qui soubgnons. 
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le dualisme accusé de porter ombrage à la toute-puissance de l'Éter- 
nel en lui opposant un Adversaire, même s’il s’en trouve d’autant 
déchargé de la responsabilité du Mai, il existe le monothéisme cohé- 
rent du zoroastrisme. Il n’y a pas d'autre alternative. Les mono- 
théismes qui se veulent monolithiques, se voient contraints d’envisa- 
ger une dégradation de l'énergie divine dans le processus de la 
création en filiation directe, voire par le biais de l’homme pécheur. 
Comme la vision grandiose d’Aurobindo le montre, les manifestations 
divines éloignées du Centre Subtil deviennent, si c'est encore Dieu 
voilé qui s’anime en elles, de véritables caricatures de Celui-ci. Si, 
comme dans les traditions bibliques, le monothéisme entend demeurer 
« tout-puissant » à tous les étages de la création, il se voit incapable 
de répondre au raisonnement métaphysique devant lequel il adopte 
un obscurantisme dogmatique dont l’histoire a trop douloureusement 
constaté les conséquences d’intolérance et de fanatisme. 

La conception théologique de Zarathoustra ne s'avère dualiste 
qu’en apparence, lorsque la Sagesse d’Ahura Mazdâ, soucieuse de 
conserver son éternelle pureté, cède au dualisme temporaire de la 
création matérielle la part d’imperfection due au libre-arbitre mal 
utilisé d’Ahriman. Avant la création matérielle, le Seigneur Sagesse 
demeure pur de toute tache. Durant celle-ci, bien que ne participant 
à la bataille cosmique que par le biais de ses manifestations archan- 
géliques et de l'Esprit Saint, il domine le combat qui se déroule dans le 
champ d’une création tempo-spatiale dans laquelle sa nature n’est pas 
directement impliquée autrement que par les correspondances ter- 
restres des expressions des Saints Immortels. A l’issue de cette lutte 
titanesque, son triomphe définitif sera assuré à tous les niveaux du 
monde et de l'éternité. 

La plupart des auteurs ont reconnu le monothéisme du Dieu de 
Zarathoustra. Tandis que J. Duchesne-Guillemin pense qu’au lieu de 
disputer « du monothéisme ou du dualisme de Zarathoustra.. il faut 
se rappeler qu'il avait d’autres soucis que théoriques. Sa mission est 
d'agir et de faire agir »; G. Widengren, de son côté, observe qu’Ahura 
Mazdà « est en quelque sorte au-dessus de cette contradiction » (du 
bien et du mal) mais que « la tendance monothéiste, assurément pré- 
sente. ne peut s'imposer parce que le dualisme, qui lui est absolument 
opposé, la retient », tout en concluant que ce dualisme « débouche sur 
un monisme optimiste ». Enfin, G. Dumézil constatait que le système 
de Zoroastre repose sur « une affirmation puissante de l’unicité de 
Dieu », même si dans ce « monothéisme intransigeant », le Dieu 
unique se voit assisté des Amesha Spentas (!). On ne saurait aucune- 
ment retenir cette pluralité d'expressions divines comme faisant obs- 
tacle au monothéisme, les Saints Immortels ayant « tous les sept 
même pensée, tous les sept même parole, tous les sept même action; 
dont la pensée est la même, la parole la même, l’action la même, dont 


(1) J- Ducnesne-GuiLemin, Ormazd et Agriman, P.U.F., 1953, p. 34. — Wiprw- 
GREN, op. cit, pp. 94, 95, 392. — G. DUMÉZIL, op. cit., pp. 56, 185. 
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le père et l’instructeur est le même, le Créateur, Ahura Mazda » (!). 

Pourrait-on reprocher à Zarathoustra d’avoir exprimé en termes 
humains, mais tout abstraits, les aspects qualitatifs de la « psycholo- 
gic divine »? Moulton n'y voyait pas d’ombre à son monothéisme : 
« En pratique cependant, Zarathoustra traite Mazda comme l'unique 
Créateur et Dieu suprême. Zarathoustra est à tous égards et dans 
toutes ses intentions monothéïste ». Fidèle à cette déclaration unitaire, 
un récent traité des religions confirme : « Ahura Mazdäh est le dieu 
unique, saint et efficace. Tous les autres sont à rejeter » (2). 

En outre, n'est-il pas regrettable que tant d’affirmations mono- 
théistes s’imposèrent plus au plan de la souveraineté de leur divinité 
que de sa formulation éthique selon, par exemple, la volonté farouche 
zarathoustrienne de présenter un Dieu immaculé de toute ombre? 
Dans les Gâthâs, même la création matérielle passe au second plan (?). 
Cela est bien normal, d’ailleurs, puisque celle-ci, imagée par la voûte 
céleste, correspond dans l’Avesta à la métaphore du « manteau d’Ahura 
Mazdä » (*) et qu'elle n'intervient qu'après la création spirituelle. 
Alors que les autres monothéismes mettent l'accent et déploient la 
majesté divine dans la création physique, pour le Prophète l'acte le 
plus significatif de sa puissance ne fut pas de mettre en branle la créa- 
tion hypothéquée par des limites quantitatives et qualitatives, mais 
bien d’être l’Auguste Créateur de la Bonne Pensée : « J'ai su par la 
pensée, Ô Mazda, que c’est toi le premier et le dernier. Toi le père de la 
Bonne Pensée. Toi le vrai instructeur de l'Ordre et de la droiture. Toi 
le maître des actions de la vie » (*). 

Ahura Mazda affirmé comme « le-premier et le dernier », et « le 
créateur de toutes choses » (Y.44.7), voilà bien le Dieu de Zarathous- 
tra nanti du monothéisme le plus strict, même vu par l'Islam : « Dis : 
C'est lui, Allah, l’'Unique, Allah l'Éternel! » (f); et de l’unicité la plus 
complète du Brahman : « Seul l’Un existe ». Mais il est un Dieu qui a 
préféré céder un peu de sa toute-puissance — temporairement et aux 
yeux d’humains épris de despotisme divin — plutôt que de laisser 

atteindre son éternelle pureté. 


() Yt.19.16. 
(2) H. RINGGREN et A. V. SrrôM, Les religions du monde, Payot, 1966, p. 174. 


() Y.44 et WiDENGREN, op. cit, pp. 140, 141. é 
(*) Yt.13.2 s. L'aspect naturaliste de ce panthéisme en montre l'origine non- 


gâthique. 

(5) Y.31.8. Les variantes des traductions ne trahissent pas cet esprit. Le Y.44 montre 
Z. aussi préoccupé de prouver l'origine du Bien et du Vrai que celle de la création 
matérielle. , 

(*) Koran, sourate 112, dite de l'Unité. Remarquons que le caractère abstrait 
d'Ahura Mazdâ pourrait même s'affirmer sur les formulations bibliques (on le verra 


plus loin) : Alpha et Oméga. 


CHAPITRE VIN 
ÉTHIQUE ET ESCHATOLOGIE 


Une des distinctions essentielles entre le zoroastrisme et la religion 
de ses lointains cousins de l’Inde, c’est que tandis que les Hindous 
recherchent surtout la communion contemplative avec leurs dieux ou 
avec l’Absolu, les fidèles de Zarathoustra s’activent dans le champ que 
l'hindouisme nomme le karma-yoga, en cherchant avant tout à être 
de parfaits instruments de la volonté divine, selon sa vision affirmative 
du monde et son sens éthique de la vie. Le Prophète iranien réalisa 
l'équilibre des valeurs contemplatives chères à l’Inde, avec l’ardeur 
virile des nomades aryens dont il canalisa l’énergie traditionnelle. En 
obligeant l'homme à méditer sur la valeur universelle de la vie, il modi- 
fia profondément la portée de la morale tribale. 11 vit surtout que seule 
l'éthique épurée de toute idée religieuse préconçue, pouvait utilement 
servir la Providence. En utilisant à son profit la piété naturelle indo- 
iranienne, une fois libérée des superstitions chamaniques et de la z00- 
lâtrie des steppes et des religions populaires, il érigea la contempla- 
tion en moyen pour servir l'éthique, ne lui permettant plus de se 
définir comme but personnel. La piété prit le dynamisme du cavalier 
nomade pour servir la noble cause de l'éthique. 

C'est qu’en effet, le caractère spécifique du zoroastrisme se résume 
dans sa mobilisation constante et exigeante pour l'honneur du Sei- 
gneur Sagesse, contre toutes les formes de déviations morales, men- 
songes, impostures, duplicités, qui rééditent le mauvais choix et 
l'assaut d’Ahriman dans le cœur de l’homme. Anticipant de sept 
siècles sur le christianisme qui invitera ses fidèles les plus conscients à 
tendre vers la perfection du Père céleste, chaque disciple de Zarathous- 
tra devait consacrer toutes ses pensées, paroles et actions, au service 
de son Dieu unique, peut-être le moins objectivé et le moins formel de 
tous les dieux, puisque Ahura Mazdä se trouve exempt de toute 
ténèbre et de toute implication directe dans le conflit cosmique. 
Treize siècles avant l'Islam, l’Auteur des Gâthâs invitait déjà les 
hommes à mener deux batailles décisives dans l’immense lutte dont 
l'homme est présentement l'artisan déterminant : le combat pour la 
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primauté de l’Esprit en soi (avant que d’être celui d’une victoire dog- 
matique) qui représente la « grande guerre sainte », puis celui plus 
extérieur contre les partisans d’actions ténébreuses, la « petite guerre 
sainte » (moujâhada et djihâd en Islam). 


La lumière du Bien et les ténèbres du Mal 


Le problème du Bien et du Mal se trouve exposé selon un schéma 
cosmique qui ne paraît simpliste qu’au premier abord. Le Bien, vertu 
suprême de la Sagesse divine, correspond dans le domaine physique à 
la lumière des étoiles et du soleil. Elle seule permet la vie et fait 
croître. Les ténèbres s’identifient avec le Mal, non seulement en tant 
qu'’absence de lumière, laquelle supprime la vie, engendre le froid éter- 
nel, mais en tant que refus de la lumière. Par cet acte négatif, la 
ténèbre du Mal devient obscurité opiniâtre qui entraîne le froid 
absolu auquel correspond la glaciation spirituelle, le gel de l'âme. Ces 
parallèles sidéraux rappellent d'anciens cultes naturalistes et font réfé- 
rence aux divinités solaires. Si Ahura Mazdä transcende les éléments 
de la création physique, il n’en demeure pas moins le Pôle de la 
Lumière essentielle, le Père d’Atar manifesté par le Feu primordial qui 
est la lumière fulgurante, toute métaphysique, mais qui précède et 
engendre les illuminations célestes des feux solaires et stellaires du 
cosmos. 

En dehors du mazdéisme et du zoroastrisme, le parallèle de la 
lumière céleste avec la lumière morale s’est imposé avec force à l’es- 
prit humain. Depuis le merveilleux hymne au soleil d'Akhénaton (le 
pharaon Aménophis IV), lequel constitue peut-être la plus ancienne 
formulation monothéiste, jusqu'aux exaltations de Goethe devant 
l’astre du jour, en passant par les cultes solaires des Indiens et des 
soi-disant sauvages qui, par une observation attentive de la nature, 
avaient non seulement compris le rôle décisif du soleil dans la nature, 
mais identifié son action bénéfique avec celle, aussi bienfaisante, de la 
lumière de l’âme. Mithra lui-même n'était pas limité à l'astre solaire 
et, dès avant la venue de Zarathoustra, il se disait « l'œil d'Ahura 
Mazdäâ » (Yt.13), tandis que les étoiles figuraient ses espions. Élar- 
gissement cosmique du grand dieu mazdéen que le Prophète allait 
complètement spiritualiser puisque, sa « lumière » devient chez lui 
synonyme de « pensée ». En Inde, Agni, la divinité du Feu, double de 
l’iranien Atar, n’eut pas un rôle moindre et le philosophe Aurobindo 
vit en ce garant de l'Ordre sacré et de la Vérité, * la Volonté illumi- 
née », et, comme Mitra, « le conducteur de char du Suprême (!) ». 


Le Choix 


Avec la subtile utilisation du parallèle de la lumière sidérale avec 
la pensée morale et spirituelle, dont un des rapprochements les plus 


() On the Veda, op. cit., trad. R. SAILLEY, in op. cit., p. 62 5. 


138 ÉTHIQUE ET ESCHATOLOGIE 


éloquents reste bien celui des sept Entités divines (Amesha Spentas) 
avec les sept couleurs qui composent la lumière solaire, visibles dans 
l'arc-en-ciel, la notion de choix, dont Zarathoustra fit la clé de son 
système, découle également d’une pénétrante vision philosophique. En 
effet, si le choix constitue une caractéristique essentielle de la vie que 
la science moderne repère déjà au niveau microscopique, que dire de 
son rôle dans la volonté humaine dont, à l'encontre du déterminisme 
karmique, le Prophète avait fort bien discerné les possibilités inouïes. 

Puisque le choix existe depuis la première créature divine (Spenta 
Mainyu ou Ahra Mainyu), jusqu’à l’autre bout de la création chez 
les êtres monocellulaires, que dire en effet de l’homme en tant que 
créature intermédiaire! Le Prophète comprit fort bien le pouvoir 
excellemment « révolutionnaire » que referme la volonté : possibilité 
certes de retourner le bien en un contraire mauvais, tel que le fit 
originellement Ahriman, mais aussi revirement dynamique du mal en 
bien, du mensonge en vérité, de souffrance en béatitude. Potentialité 
proprement miraculeuse, parce que non déterminée, de transfigurer 
les ténèbres en lumière, c’est-à-dire ce que ne pouvait pas prévoir 
Abhriman de l’immense sagesse de Dieu, non seulement renversement 
d'actions égoïstes en actions généreuses et nobles, mais transmutation 
par l’alchimie spirituelle de l’homme, des ténèbres mêmes en virtua- 
lités lumineuses. Au point de vue pratique, le Mal dans l’univers ne 
concurrence pas le Créateur puisqu'il l’utilise comme instrument 
permettant aux créatures sensées de s'exercer au bon combat, en 
développant la suprématie de leur volonté pure sur les éléments 
délétères de la Druÿ (Tromperie), l’incarnation de la perfidie ahrima- 
nienne. La haute conscience de l'existence et de la réalité du Mal 
éprouve la trempe des âmes chez qui il se distingue avec toujours plus 
de clarté selon leur degré d’évolution. 

Chaque homme porte en sa conscience, qu’il a le devoir d’épurer, 
une puissance de volonté qui, bien que relative à son niveau, n'en 
donne pas moins un écho infinitésimal, mais aussi une image fantas- 
tique de la puissance divine. 


Valeur de l’action 


Le monde ne peut changer seulement par des prières et des bonnes 
intentions, encore moins par les sacrifices rituels qui troublent la 
pensée claire de l’homme. La pratique religieuse, elle-même, comporte 
un terrible danger : celui de l'illusion du bien et de la bonne 
conscience. Par-dessus tout, il importe d'agir, que cette action soit 
une décision intérieure ou un mouvement extérieur vers le monde. 
Mais pour un Dieu aussi pur, sage et majestueux qu’Ahura Mazdi, 
nul sacrifice ni offrande matérielle, lesquels déculpabilisent trop aisé 
ment le méchant. Ce qui importe, c’est d’aimer la vérité, d'accroître 
la justice par l'intelligence, la parole et l’action, de protéger les 
hommes bons et les animaux. 
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Après Zarathoustra, la liturgie aurait pu disparaître, Mais le rituel 
mazdéen plongeait des racines profondes dans le psychisme des 
anciens Iraniens. On s’est trop laissé aveugler par le fait que le 
Prophète était un zaotar, un auteur de poésie religieuse, peut-être un 
chantre appartenant à une famille sacerdotale. À ce titre, sortant 
d'une riche et noble famille, Bouddha n’aurait pu se pencher sur le 
sort de la misère humaine, et fréquentant la synagogue Jésus n’eût 
pu contredire ses enseignements. C’est souvent au sein même des 
structures traditionnelles que surgissent les réformateurs et les révo- 
lutionnaires. Si les Gâthäâs utilisèrent la forme poétique des hymnes 
mazdéens, leur contenu s'oppose violemment à la religion et aux 
usages en place. Rien n'était plus éloigné de lui que de fonder une 
autre religion, sinon celle, libérée de tout rituel, des pensées pures, des 
paroles pures et des actions pures, pour un Dieu irréductible aux limi- 
tations dogmatiques. Le climat religieux fut plus fort que sa révolution 
et les Gâthâs furent postérieurement incorporés à la liturgie tradi- 
tionnelle avec un propos cultuel qu’ils ne contenaient pas au départ 
et qui, fort heureusement, ne modifia pas le texte original (!). 


L'homme co-ouvrier de Dieu 


En revanche, rien n’est plus éloigné de l’athéisme que l'enseigne- 
ment du Prophète d’Ahura Mazdä : « Qui cherche le triomphe du 
droit, au char de la foi attache des gages à la victoire », résume assez 
bien l'esprit du yasna 43. Mais son insistance sur la valeur de l'action 
et des œuvres a pu faire passer la foi aux yeux de certains observa- 
teurs 'en arrière-plan, alors qu'elle se conjugue sans cesse avec la 
volonté et l'intelligence, en phare de l'initiative humaine. L'Auteur des 
Gâthâs a été plus loin dans la spéculation sur la valeur des œuvres 
que les Évangélistes. La loi première d'Ahura Mazdä, c'est ce que 
définissent les Gâthäs qui sont, pour l’âme, « un aliment et un vête- 
ment » (2). Zarathoustra en a précisé les grandes lignes : multiplier 
les bonnes actions, opposer ce qu’il énonce des vertus de la sagesse 
divine (typéfiées par les Saints Immortels) au mensonge sous toutes 
ses formes délétères, arme préférée d’Ahriman et de la Drui et de la 
cohorte des drujuants, les daêvas menteurs qui trompent les hommes, 
les égarent et les frustrent du vrai bonheur et de l'immortalité (°). 
L'homme doit chasser, par une vigilance constante, toute empreinte 
ténébreuse de son cœur et de ses actions, en forgeant son caractère 
sur la recherche intelligente des bonnes pensées, des bonnes paroles et 
des bonnes actions (*). Zarathoustra restitue à la religion son véritable 


() WiDENGREN, p. 114. « Aucune place n'est faite aux rites », constale G. Druézil 
(op. cit., p. 67) qui précise ailleurs : « Le culte pour lui, c'est la pensée pure, la parole 
pure et l'action pure. Le reste est superstition et péché » (Cicilisarion tramienne, 
op. cit., p. 63). 

@) Y.28.10 glose 38, op. cit. 

6) Y.32.5. 

(‘) Dénkart IX. 38.4. 
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sens de lien métaphysique entre l’homme et Dieu. L'âme humaine 
est le canal par lequel le rayon divin passe pour éclairer le monde : 
Ahura Mazdä s’incarne ici-bas dans et par le juste. Dieu ne règne que 
dans la mesure où les hommes développent en eux le reflet de Vohu 
Manabh, la Bonne Pensée. C’est dire l'importance de l’action humaine 
qui collabore étroitement à l'instauration, ici-bas dans le règne des 
ténèbres, d’une copie de plus en plus parfaite du Royaume de Dieu. 
La conduite religieuse de l’homme ne réfère pas ici à des pratiques 
cultuelles, mais à la piété d’une existence, selon « les paroles qu'il 
dit et les actions qu'il fait, que résume le mot daénäm ('). Ce n'est 
que le capital d'œuvres nobles qui édifie, durant la vie, l’âme dans ses 
rapports avec son double céleste, daéna : la religion existentielle et 
laïcisée, pourrait-on dire. Daëêna est aussi l’archétype spirituel et le 
miroir divin que toute âme purifiée doit refléter. Ceci explique pourquoi 
l'éthique zarathoustrienne est éminemment exigeante et ne séduit que 
des âmes engagées sur la voie difficile de l’évolution spirituelle. De 
même que les hypocrites Pharisiens furent stigmatisés par Jésus pour 
des dévotions religieuses que leurs actes quotidiens trahissaient, Zara- 
thoustra, avant saint Paul, vérifiait la sincérité de la foi par la valeur 
des œuvres. Il ne permit nulle place pour l’orgueil spirituel, si dan- 
gereux et illusoire chez nombre de clergés et de sectes. L’ardente 
vérité, attendue au-delà des masques humains, est à rapprocher étran- 
gement de l’avertissement évangélique sur les docteurs de la Loi et les 
faux disciples (Mt. 7. 21/23). L'ascèse pratique des Gâthäâs se vérifie 
par un engagement immédiat qui ne s’encombre pas de savantes théo- 
ries ou de vaines discussions théologiques, incapables de faire cesser 
les cruautés envers les animaux et d'améliorer le sort des hommes. 
C'est le plus formidable aiguillon de la conscience et le plus prodigieux 
levier moral jamais imaginés, car contrairement à la Gnose, ici, la 
connaissance intellectuelle et la disposition d'âme ne suffisent pas, 
s'ils ne se voient vérifiés par leur prolongement naturel, l’action pieuse, 
sociale, humanitaire. 


Des adultes spirituels 


. Une des gloires de cette éthique est donc d'attendre de l’homme une 
réforme réelle qui ne s'arrête pas aux manifestations extérieures et 
rituelles. De plus, des actions apparemment pacifiques n’impliquent 
Pas pour autant des intentions pures. Si le mal n’est arraché dans ses 
racines, il rejaillira à la première occasion, telle une épidémie généra- 
lisée. Là s'articule la trilogie zarathoustrienne, où les pensées pures 
priment et déterminent la valeur des actes. La pensée joue donc le 
rôle prioritaire d'une « tour de contrôle » des paroles et des actions. 
La pensée pure, c'est la réflexion pieuse, calme et contrôlée de nos 
impulsions naturelles, censurées par la raison supérieure : « Parle 


(!) AvESTA, op. cit., p. 229 n. 28; 254, n. 40; p. 315 n. 12. Voir ici p. 76. 
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avec ta langue comme tu penses avec ta pensée, et agis de tes mains 
selon la perfection de la pensée (!). » 

La conscience remplit ainsi un rôle de premier plan, puisqu'elle 
est l’instrument qui opère le tri axiologique des mouvements et des 
intentions. « Aucune religion, constate À. M. Badi‘, n’a autant que 
celle-ci insisté sur l’idée de mérite et de culpabilité individuels, cela 
d’une façon absolue, inconditionnée (2). » Du choix établi, la balance 
penche imperceptiblement mais sûrement en faveur de la. lumière 
ohrmazdienne ou des ténèbres ahrimaniennes, avec toutes les nuances 
possibles. Au terme de la vie, la totalité de lumière ou de ténèbre de 
notre être intérieur, fait basculer notre âme vers le monde lumineux 
ou ténébreux, en fonction de notre degré exact de sympathie existen- 
tielle, sans toutefois que jamais cette classification ne soit définitive, 
pas plus que l'enfer n’est éternel. Contrairement aux conceptions 
bibliques, la damnation éternelle est étrangère au zoroastrisme qui 
rejette l’idée qu'un Dieu essentiellement bon puisse condamner sans 
appel et sans salut. 

L'historien W. Durant a fort pertinemment relevé : « l'éthique des 
Zoroastriens est supérieure encore à leur théologie, car elle confère à 
la vie de tous les jours une dignité et une signification qui ne peut lui 
donner la conception qui ne fait de l’homme... qu'un ver de terre 
impuissant ou... un automate mécanique. Les hommes dans la pensée 
de Zarathoustra... sont des êtres doués de libre-arbitre puisque Ahura 
Mazdâ veut en faire des personnalités autonomes; ils peuvent libre- 
ment choisir entre la Lumière et le Mensonge. Car Ahriman est le 
mensonge vivant et tout menteur est son serviteur (?) ». Il importe de 
souligner l’aspect primordial, presque dogmatique, que revêt la haine 
du mensonge, car cette attitude courageuse marquera profondément 
toute la pensée iranienne. En tant que déviation de l'Ordre universel 
(Asha) dont Ahura Mazdä est le gardien suprême, le mauvais choix 
d’Ahriman a entraîné les créatures dans l'erreur et l’égarement. C'est 
le mensonge originel qui porte la responsabilité de l'illusion d’un 
monde où tout est inextricablement mélangé, et, quoique né de Dieu, 
se voit habité par la mort, la maladie, le désespoir. La plus catastro- 
phique trahison envers le Créateur est bien représentée par le premier 
mensonge de l'univers, celui qu’Ahriman s'efforce de faire croire à 
toute la création, à savoir que lui seul est l’unique créateur. Le relief de 
cette imposture devient saisissant puisqu'elle est encore la cause de 
l’athéisme, cette négation de Dieu qui est péché contre l'Esprit Saint, 
Spenta Mainyu, et péché par excellence, comme le verra Jésus, puisque 
tous les autres en découlent plus ou moins directement. 


() Dënkart IX.40.4 s. glose sur Y.47.2. 
(G) A.-M. Bat‘, op. cit, p. 22. 
GE) Will DuranT, Hist. de la civilisation, Payot, 1946, I, p. 88. 
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Distinguer le Bien du Mal 


A quel signe reconnaître le juste du méchant? Voilà une question 
qui préoccupe le Prophète qui, avant de juger, s'étonne, comme plus 
tard Euripide et Racine : « Et ne devrait-on pas à des signes certains 
reconnaître le cœur des perfides humains? (1). » Ceci nous ramène à 
deux questions essentielles : qu'est-ce qui distingue objectivement les 
bons des méchants? Et, coroliairement, que sont le Bien et le Mal 
au-delà de la vision particulière des hommes? 

A l’état absolu, le Bien est incarné par la Sagesse d’Ahura, qui le 
manifeste dans ses expressions archangéliques : Bonne Pensée, Ordre 
juste, Royaume en sa majesté, son honneur et sa puissance, Dévotion, 
Salut et Immortalité. Plus particulièrement, Asha (Ordre juste) résume 
le Bien suprême, moral et spirituel. Zarathoustra définit le Bien 
comme étant, à l’égard du Ciel, d’adorer Dieu en incarnant ici-bas les 
traductions humaines de ses éminentes qualités et dans le combat de 
l’homme juste contre l'ignorance et la bêtise ahrimaniennes ; à l’égard 
du monde, d’être bon avec les justes et doux avec les animaux. 

D'une manière plus générale et dans l'esprit avestique, le Bien est 
ce qui augmente la vie dans les deux mondes (matériel et spirituel); 
le Mal ce qui fait obstacle à ce progrès et ce qui accroît l’entropie du 
monde. Le Bien se développe par les forces centrifuges nées des 
pensées, paroles et actions élevées et généreuses, tandis que le Mal 
se caractérise par les forces de division, de fragmentation et d’égocen- 
trisme de chaque fragment individuel qui se prend pour un tout. Ces 
forces unifiantes ou séparatrices, que nous transcrivons en termes 
humains par le Bien et le Mal (Good and Evil), originellement divisés 
entre Spenta Mainyu, l'Esprit Saint et Ahriman, se trouvent mélan- 
gées à l’extrême dans une création qui a pour but, pourrait-on dire, de 
trier le bon grain de l’ivraie. 

. La notion de mélange, sur laquelle on a déjà insisté, mérite atten- 
tion, car ce dualisme temporaire qui dure aussi longtemps que les 
forces lumineuses se laissent dominer par les puissances ténébreuses, 
ne présente absolument pas l'humanité en « bons » et en « méchants », 
de manière rigoureuse (« manichéenne », pourrait-on dire selon une 
expression familière et inexacte de la doctrine de Mani), comme un 
échiquier avec des pions blancs et noirs. C’est le choix qui fait de nos 
pensées, paroles ou actions qu’elles sont ténébreuses ou lumineuses. 
À moins de s'installer en permanence dans le mauvais choix, il est 
rare qu’un homme soit intégralement mauvais. Mais il arrive que 
l'habitude, la nature aidant, laisse un être inconscient devenir entière- 
ment mauvais, ce qui en fait une recrue de sympathie pour l’éther 
ahrimanien qui empoisonne le psychisme de l’humanité (la Noosphère, 
dirait Teilhard de Chardin). 


(1) Phéèdre IV.2. 
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Les êtres ténébreux sont : « les méchants qui ne reviennent pas de 
l'erreur et cherchent à détruire la vérité » (Y. 44. 14), Ce sont, encore, 
ceux qui « par leurs mauvaises pensées, paroles et actions, gaspillent 
la vie animale ou la vie humaine... qui préfèrent l'argent au droit. 
qui cherchent le pouvoir pour faire le mal », ceux-là sont des « brutes 
fauves », des « loups bipèdes » qu’il faut combattre (!). Envers eux, 
on le sait, le Prophète employait un mot très dur : kkrafstra, brute 
sans intelligence, terme désignant les animaux malfaisants dans 
l’Avesta. 


Le vrai sens du combat zoroastrien 


En demandant le combat viril, spirituel, mais éventuellement phy- 
sique contre toutes les expressions du Mal, ne perdons pas de vue que 
le Prophète entend, d’abord, la censure de nos propres impulsions 
ténébreuses (grande guerre sainte), avant celle contre les défauts de 
notre prochain (petite guerre sainte), ainsi que nous l'avons défini 
auparavant. Toutefois, Zarathoustra complète son précepte par une 
restriction déroutante au yeux de ce qu’on appelle, théoriquement au 
moins, la morale chrétienne. En effet, il dit : « Méchant est celui qui 
est bon pour le méchant : celui-là est un juste qui montre de l'amour 
au juste » (46. 6). Affirmation opposée, au premier abord tout au 
moins, au commandement de Jésus, d’être bon avec nos ennemis et 
de tendre la joue à l’adversaire, bref, de rendre le bien pour le mal. 

Mais ce précepte évangélique, qui avait pour but de briser la loi du 
talion, ne se trouve-t-il pas contesté par maintes attitudes viriles, voire 
agressives de Jésus? Cette attitude passive, prêtée au prophète de 
Galilée, dominera toute la pensée chrétienne, paradoxalement d'ail- 
leurs avec nos sanglantes guerres de religions. En revanche, si on 
. éclaire le précepte zarathoustrien de cet autre conseil de Jésus, qui 
enjoint de ne pas jeter de perles aux pourceaux (Mt. 7.6), on comprend 
mieux, comme l’Avesta le prescrit ailleurs, qu’il est stupide de « don- 
ner au méchant qui désole la campagne et qui insulte le juste », et qu’il 
convient d’être « superbes pour les superbes autres que l’humble 
fidèle ». Un texte de l’Avesta commente ainsi cette attitude bien 
réfléchie : « Quand on fait une largesse ou une libéralité, il faut la 
faire à des gens qui en sont dignes. Il faut se demander : cet homme 
à qui je fais ce don est-il digne ou non?.. Si quelqu'un fait une libéra- 
lité à l’indigne, on appelle cela œuvre sotte et don sans profit. Chaque 
jour grandit pour le donateur le châtiment et la torture, et l'objer 
donné, c’est comme s’il l'avait détruit (2). » 


1) Y. 32 et gloses, op. cit. 

&) Saddar (Manuel Ru qui garde la tradition ancienne), chap. XXIX. Les 
traductions de Molé et de Humbach du verset incriminé, nuancent considérablement 
l'absence de charité qu'on a cru y voir : « Car est méchant celui qui est très bon pour 
le méchant » (Molé) — « Celui qui a des sentiments amicaux pour l'imposteur, Passe 
pour imposteur » (I{umbach) (Y.46.6). 
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Un malentendu, entretenu par une polémique anti-zoroastrienne, 
reprocha très tôt à la doctrine militante de Zarathoustra, qui présente 
l’homme juste comme un soldat de Dieu, d’être une religion expé- 
ditive, s'imposant par les armes! Ces reproches sont d’autant plus 
déplacés qu'ils proviennent de fidèles de religions classées parmi les 
plus historiquement « armées ». De là à affirmer que la morale des 
Gâthâs manquait de ce qui fait l’essence du christianisme, l’amour 
du prochain, du moins en théorie, il n’y eut qu’un pas qui fut vite 
franchi. Le mazdéisme zoroastrien ayant été écrasé par l’avance de 
l'Islam contre l'empire sassanide au vir° siècle, et les minorités mazdéo- 
zoroastriennes ayant dû, soit fuir vers l’Inde au vini® siècle (Parsis), 
soit accepter la suprématie musulmane comme dhimmi, « infidèles », 
devant payer la capitation au califat, les Moulahs n’eurent, eux, 
aucune raison de faire la critique forcenée d’une religion dont le 
shiisme iranien s'imprégna de tant d'idées spécifiquement zoroas- 
triennes. Restait le christianisme qui, devenu romain, ajoutait à la 
rivalité d’une religion dangereusement concurrente, l’adversité sécu- 
laire de Rome contre les Perses. 

Disons tout de suite, par exemple, que la fable grotesque de l’enlè- 
vement prétendu de la Vraie Croix à Jérusalem en 614 par l’empereur 
sassanide Khosrô II, alimenta durant des siècles la haine du chris- 
tianisme légalitaire contre le zoroastrisme, jusqu’à ce qu'on fit 
de Zarathoustra un suppôt de Satan, sinon Ahriman lui-même! Pour 
le christianisme s’affirmant dans le monde méditerranéen, les idées 
religieuses iraniennes, zoroastriennes, mazdéennes et mithraïques, 
qui fructifièrent dans la tradition judéo-chrétienne, ne constituaient 
qu'autant de repères insupportables d’une antériorité partielle. Si 
Jésus n'avait pas innové en affirmant la bonté essentielle de Dieu et 
l’amour du prochain, que serait-il resté de l'originalité chrétienne 
dont les luttes intestines et les précoces guerres dogmatiques affichaient 
le contraire de sa morale? 

En définitive, si on est de bonne foi, il ne faut rien comprendre à la 
spiritualité de Zarathoustra pour distordre sa pensée au point d’en 
faire celle d’une religion agressive. En effet, s’il concevait l'existence 
comme une bataille féroce entre les forces lumineuses et ténébreuses, 
il reste évident que le caractère ésotérique du combat spirituel l’em- 
porte de beaucoup dans les Gâthäs et dans l’Avesta, sur toute lutte 
exotérique, parfois rendue nécessaire, contre les adversaires évidents 
du Beau, du Vrai et du Bien, comme dirait Platon. 

Mais pour le Prophète, qu'on ne saurait lier aux actes politiques de 
la théocratie sassanide, pas davantage qu’on ne pourrait rendre Jésus- 
Christ responsable des crimes de l’Inquisition perpétrés en son nom, 
les adversaires du Seigneur Sagesse ne le sont pas en tant qu’ennemis 
d'un dogme, mais beaucoup plus universellement comme partisans du 
mensonge et des ténèbres morales et spirituelles, sans que jamais ces 
ennemis de la Lumière ne soient identifiés sous l'étiquette particulière 
d’une race, d’une nation, ni même d’une religion. Pour s’en convaincre, 
il suffit de rappeler qu’une vision œcuménique avant l’heure poussait 
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Zarathoustra à reconnaître que toutes les races ont des justes, et que 
même un Touranien peut être sauvé et reconnu saint, s’il fait pros- 
pérer la vertu (!). Parmi ces ennemis héréditaires des Iraniens séden- 
tarisés, n'est-ce pas le descendant d’une tribu touranienne, le roi 
Vishtaspa qui, contre toute attente, devint le protecteur insigne du 
Prophète? Dans le chapitre qui fustige les ennemis de la foi, c'est- 
à-dire des vertus universelles du Bien, il n’entrevoit envers eux que 
des chätiments spirituels, comme Jésus promettait « les pleurs et les 
grincements de dents »(?). Il s’agit des peines qui attendent dans 
l’autre monde, après le passage du pont du Trieur, le « pont Chinvat », 
les âmes ténébreuses en les jugeant à la seule qualité des actes de leur 
vie. 

« Au lieu d’insister comme l’Ancien Testament, par exemple, sur la 
responsabilité collective des générations et des tribus, commente 
A.-M. Badi‘…. les Gâthâs s'adressent à la conscience de l’homme : elles 
lui enseignent la droiture, la justice et la loyauté; elles le placent 
devant ses responsabilités et le laissent vivre et agir à sa guise 
— librement et sans contrainte, comme doit vivre et agir un être intel- 
ligent, doué de raison et jouissant du libre-arbitre. Malgré son origine 
strictement nationale et iranienne, la religion de Zoroastre cesse 
d'être le défenseur d’un seul peuple et l’avocat des idéaux d’une seule 
nation; à travers l'individu, elle aspire à l’universalité. L'auteur des 
Gâthà... ne juge l’homme que sur ses pensées, sur ses paroles et sur 
ses actes — le sang et les aïeux ne l’intéressent pas. Avant le bon ber- 
ger, Zoroastre adopte les brebis qui ne sont pas de sa propre bergerie, 
avant l’auteur du Coran, il affirme que « l’homme chargé ne portera 
pas la charge d’un autre » (*). 

Ayant mis l’accent qui s’impose sur l'accueil œcuménique de Zara- 
thoustra, identique, au plan humanitaire, à celui d’une religion aussi 
universelle que le bouddhisme, peut-on douter encore de la présence 
de la charité dans les Gâthas, alors que, par exemple, la compassion 
de leur Auteur s’y manifeste jusqu’envers les animaux? Éthique sur 
laquelle la morale évangélique restera muette, et qui dut attendre, 
sans grand lendemain, la compassion de François d'Assise envers les 
bêtes. Là encore, le Prophète attend même une générosité active de la 
protection des animaux persécutés. Car, ainsi que l’a fort bien remar- 
qué A. Schweitzer : « l'éthique est l’alliée secrète de l'affirmation du 
monde » (4). | 

Cependant, il est vrai que Zarathoustra réclama longtemps l'appui 


(*) Y:46.10/12. n. 49, op. cit. ; 

@) Sur ce point J. Duchesne-Guillemin remarque : « On songerait à une guerre 
contre les méchants, mais les trois strophes suivantes font plutôt penser à une épreuve 
post mortem » (Zoroastre, p. 213). Humbach, de son côté, commente le verset 46.6 
aussi par : « Celui qui, appartenant à une autre religion, et de ce fait, est un « impos- 
teur » (un hérétique), peut être accueilli dans la maison du juste et être considéré 
comme jusie, » 

6) A.-M. Baoi', op. cir., extraits pp. 19, 21, 22. 

(*) Les grands penseurs de l'Inde, p. 91. 
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d'un souverain pour faire triompher la bonne religion qu’il prêchait. 
Mais ce ne fut pas l’aide de n'importe quel souverain qu’il réclama, 
tel un grand prêtre soucieux d'imposer son Église pour la victoire d’une 
théocratie ou d’un dogme. Il voulut un souverain juste, honnête et 
capable de comprendre l'éthique qu'il dictait, pour la répandre au 
milieu des superstitions mithraïques, des karapans et des kavis pervers 
qui préfèrent l'argent et le pouvoir à la justice et au droit (Y.48.10). 
Plus un homme est puissant, plus ses défauts sont dangereux. Les 
daëvas et les mécréants peuvent-ils faire de bons rois (1)? Comment 
surtout. faire accepter la protection efficace et nécessaire de l’agricul- 
ture et du bétail, dans une société dominée par la superstition chto- 
nienne des sacrifices sanglants, sinon à l’aide d’un pouvoir temporel? 
L'insistance que le Prophète met à trouver le secours d’un kavi sympa- 
thisant, est proportionnelle à la gravité de la situation écologique et 
économique, ainsi qu’à l’élévation d’une réforme morale très en 
avance sur son temps. Il est vraisemblable que sans la protection de 
Vishtaspa et l’aide des fidèles qui allaient constituer la première 
communauté zoroastrienne, les Gâthâs ne seraient jamais parvenus, 
même incomplets, jusqu’à nos jours et la révolution spirituelle füt 
restée lettre morte. 

On ne doit pas perdre de vue que la vision qu’on nous donne généra- 
lement de l’Avesta est interprétée non sur les Gâthâs, leurs commen- 
taires ou les parties archaïques du livre sacré mazdéo-zoroastrien, 
maïs selon l'esprit du clergé néo-mazdéen de l'empire sassanide, lequel 
avait institué une théocratie, de haute moralité certes, mais puritaine 
et fanatique, très différente de la conception religieuse du Prophète, 
de plus dans un climat général peu comparable. De là à faire du Pro- 
phète le porte-glaive d’une religion guerrière, comme le firent malen- 
contreusement certains auteurs, le situant dans un schéma identique à 
celui du christianisme légalitaire, appelant le bras séculier au secours 
de la religion comme S. Augustin, c'était le comble de la fabulation. 
À propos du caractère « militaire » de la doctrine zarathoustrienne, 
un auteur reconnaissait récemment : « Le vocabulaire des Gâthâs est 
constamment guerrier » — nous préférerions, avec Eugénio d’Ors, le 
terme de « chevaleresque », très différent. « Pourtant, s’il y eut de 
véritables guerres, elles durent rester bien localisées, car l’histoire n'en 
a pas conservé le moindre souvenir (2). » L’aveu mérite d’être retenu. 

Avant d'aborder le problème de la charité, vertu qui relève de 
Khshatra, le troisième Saint Immortel, remarquons un point capital 
où la réforme zarathoustrienne a justement complètement inversé 
l'esprit de la fonction guerrière auparavant désignée sous ce nom. 
Nom qui, en Inde, on l’a vu, indique la seconde caste, celle des kska- 
triya, les guerriers. Zarathoustra ne s'est pas contenté de renverser le 
propos guerrier de cette fonction traditionnelle indo-iranienne pour, 
par exemple, passer de la brutalité belliqueuse à une molle charité. 


(!) Y.44.20 et n. 61. 
(7) J. VARENKE, Zoroastre, Seghers, 1975, p. 40. 
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Non, il en a conservé le dynamisme et le caractère militant en en modi- 
fiant totalement le but, et en transposant ce qui restait du contenu 
guerrier au niveau de la grande bataille mystique. Analysant la méta- 
morphose ainsi opérée, G. Dumézil, dans une savante étude, a montré 
comment la troisième vertu divine, Khshatra, a été substituée au dieu 
guerrier Indra dans l'effort moralisateur des Gâthâs. La force guer- 
rière exprimée par cette divinité a subi une transformation radicale 
dans le nouveau sens du combattant de l'Ordre, Asha, et de la Bonne 
Pensée, Vohu Manah, dont la vertu pacifique est bien connue. Avec 
la réforme, Khshatra est devenu le Royaume divin, le séjour éternel 
d’Ahura Mazdä et, dans un certain sens, le Paradis. Khshatra est 
dorénavant « la force guerrière confisquée pour la bataille mystique... 
la seule que veuille connaître le poète (l'auteur des Gâthäs) (!) ». Ce 
qui restait d’Indra et de la fonction guerrière fut absorbé par Mithra, 
autre divinité de la guerre, Et c’est sous ce dieu indo-iranien, toujours 
honoré dans la religion populaire, que l’Avesta récent introduira dans 
la tradition mazdéo-zoroastrienne un trait guerrier qui avait été 
complètement transfiguré par Zarathoustra au profit du seul dyna- 
misme des actions pures et du combat spirituel. Voir le Prophète de la 
Sagesse brandir le drapeau de la guerre sainte, revient à le voir au 
travers des lunettes de ce que les mages ont introduit de non- 
zoroastrien dans son enseignement. 


Justice, charité, tolérance 


La doctrine de Zarathoustra garde l'empreinte puissante de son paci- 
fisme, de sa justice, de son pardon, de sa charité et de sa miséricorde 
exprimée même envers les animaux. Il faut cesser de confondre l'appel 
à la lutte morale, ésotérique, avec la guerre sainte d’autres religions 
autrefois militarisées. On trouverait les mêmes apparentes contradic- 
tions chez le Christ, lorsque, après avoir énoncé des paroles paisibles, 
il vilipendait les Pharisiens, affirmait qu’il n’était pas venu sur terre 
pour apporter la paix mais le glaive, ou chassait les marchands du 
Temple (2). | 

Pour Zarathoustra, le mensonge est le premier péché, comme la foi 
est la première vertu, mais on sait qu’il ne s’agit pas d’une foi aveugle. 
Contrairement aux clergés qui s’interposèrent entre Dieu et les hommes 
pour absoudre leurs fautes ainsi que le fit le néo-mazdéisme, ici, comme 
dans l’hindouisme avec le karma : « pas de rémission de péchés, pas 
d’absolution des crimes, pas de rédemption ni de rachat des forfaits. Le 
cours inexorable de la légalité universelle ne peut être tourné au prix 
d'aucun sacrifice. Ici comptent toutes les pensées, toutes les paroles, 
toutes les actions de l’homme. Bonnes ou mauvaises. Elles sont 
toutes à la charge de leur auteur qui, après la mort de son corps, est 


(') G. Dumézir, op. cit., chap. IV, pp. 143, 146. C'est nous qui soulignons. 
(2) Mt.4.49; 10.34. Lc.12.51; M.21.12. 
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encore responsable de son âme et justiciable de la légalité univer- 
selle(!) ». Si ce tableau paraît sévère, il s’impose pourtant pour 
libérer la conscience religieuse des pratiques propitiatoires et des indul- 
gences cléricales. Par contre, un exemple de l’équité divine est imagé 
par l’expiation d'un puissant seigneur que Zarathoustra visualisa en 
enfer, en proie à d’atroces tortures (entendez tortures morales dans la 
chair spirituelle, caro spiritualis) à l'exception du pied droit, car c'est 
avec ce pied qu'il avait, une fois, jeté une botte de foin à un bœuf 
affamé (2). Si le repentir et l’aveu sincère des faiblesses reçoivent le 
pardon divin, c’est parce qu’ils sont déjà, en eux-mêmes, une prise de 
conscience purificatrice, une catharsis. Ainsi, dans une invocation au 
Seigneur Sagesse, Zarathoustra, lui-même, demande le pardon des 
fautes qu’il a pu commettre (Y. 33.11). Une glose de l’Avesta explique: 
« Il y a pénitence quand on fait pénitence d’un péché commis et qu'on 
n’en commet pas un nouveau : si on en commet un nouveau, le premier 
revient (>). » Ce serait bien là toute la logique d’une saine confession. 
Tel le Père de Jésus, Ahura Mazdâ peut bien pardonner soixante 
dix-sept fois, ou bien rejeter la main ou le pied qui est une occasion 
de péché. Lui aussi fait lever le soleil sur les méchants et sur les bons, 
tomber la pluie sur les justes et leurs opposants. 

En fait, convenons que nos péchés ne sauraient offenser Dieu dans 
sa transcendance comme un souverain susceptible ou une loi capri- 
cieuse. Ils profitent seulement aux puissances des ténèbres et retardent 
d'autant notre transfiguration. C’est en définitive à nous-mêmes que 
nous faisons du tort. Toutefois, la pensée zarathoustrienne est si élevée 
qu’elle profite à l’âme de celui qui s’en pénètre : « La religion de Mazda, 
Ô Spitama Zarathushtra, nettoie le fidèle de toute mauvaise pensée, 
toute mauvaise parole, toute mauvaise action, aussi vite qu’un vent 
puissant nettoie la plaine »(*). La charité même, cette clé de l’ensei- 
gnement évangélique, ne manque pas ici. Elle est, avec la miséricorde, 
invoquée par l’archange Khshatra, la troisième expression divine et, 
dans l’ordre humain, elle s'appelle askô-däd, « don au juste ». Et 
avare est l’homme qui refuse de faire la charité (*). Les œuvres faites 
en ce monde sont considérées comme profitant à l’avènement du 
Royaume à venir : « Il fait régner le Seigneur, celui qui secourt le 
pauvre » (S). 

Enfin, l'idée de charité culmine dans toute l’eschatologie zoroas- 
trienne. Comment, en effet, aurait pu naître le concept du Sauveur 
(Saoshyant) qui fructifiera comme on sait aux dimensions uniques du 


(*) A.-M. Badiï', op. cit., p. 22. 

(2) Shäyast, XIL.29; Ardà Viréf. XXXII. 

() Saddar, XLV. 

(*) Vendidad, Fargard 3. 42. Qui ajoute que la parfaite expiation ne s'obtient tou- 
tefois que si le pécheur n'accomplit désormais que des actions bonnes. 

(*) Vendidad XVIII, 34. Darmesteter rappelait que la Charité et la Miséricorde 
découlaient des vertus dues au Royaume (Khshatra), op. cit., 1, p. 24; et R. P. Masani 
consacrait un chapitre à la Charité dans le zoronstrisme, op. cit., p. 128, 129. 

(*) Introduction à la Gâthà Ahunavaiti, Yathä ahü vairy6. 
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Christ-Rédempteur en Occident et du Bodhisattva de Pitié en Orient, 
sans une pénétrante idée de la charité que Zarathoustra pousse même 
jusqu’à ce que nul n’espère de salut qui ne soit lié à celui de toute 
l'humanité ? 


Le vrai sens de la Paix 


Que sont nos caricatures de « paix » et de pseudo-pacifisme, aussi 
longtemps que le Mal régnera sur le monde, dans les cœurs et les 
consciences? La paix que veut Zarathoustra est profonde, réelle. À 
quoi bon, par exemple, tuer un homme mauvais ou dangereux, et dont 
l’âme délétère va continuer d’empoisonner l’éther psychique de l’huma- 
nité? Mieux vaut éveiller les intelligences, éclairer les consciences, 
refréner l'hostilité des brutes, par l'exemple noble et, si besoin est, 
les neutraliser par l’action physique afin de paralyser leurs œuvres 
nuisibles dans l’immédiat (!). Toutefois ne jamais utiliser les moyens 
perfides de l'adversaire là où les méthodes d'action embellissent ou 
ternissent le but. Les forces de lumière doivent constamment offrir la 
paix comme solution heureuse à tout conflit, de même que dans la 
mythologie mazdéo-zoroastrienne, le Bon Esprit l’offrit à Ahriman qui 
l’a rejetée. 

L'Artavan zoroastrien n’accepte le combat que parce qu'il est 
malheureusement la règle du monde, depuis l’agression d’Ahriman. 
D'ailleurs, le principe même de la vie, depuis le microcosme jusqu’au 
règne hominal, ne se traduit-il pas par une lutte générale entre 
cellules et virus de toutes sortes? Seule l’incarnation des vertus divines 
peut instaurer une paix définitive susceptible d'appeler l'humanité à 
sa transfiguration définitive. C’est pourquoi chaque croyant zoroastrien 
est un artisan de paix par son noble combat ésotérique et exotérique. 
Déjà le D' Gore signalait la tolérance exemplaire de Zarathoustra, qui 
ne se servit jamais de la force pour convaincre (?). Affirmant la primauté 
de la non-violence et de la paix, un chapitre de l’Avesta proclame : 
« Je loue la bonne pensée, je loue la bonne parole, je loue la bonne 
action; je loue la bonne religion de Mazda, qui repousse les querelles 
et fait déposer les armes » (?). 

Ainsi, épiloguant sur les dernières heures de la religion mazdéo- 
zoroastrienne devant la conquête arabe, pourtant plus théocra- 
tique sous les Sassanides que jamais antérieurement, W. Durant 
concluait : « Au total c'était une magnifique religion, bien moins 
guerrière et sanguinaire, moins chargée d’idolâtrie et de superstitions 
que les autres religions de la même époque; vraiment elle ne méritait 
pas de mourir si vite ({). » 


(1) C'est le sens profond du yasna 53.8. 
(?) R.P. MaASANI, op. cit, p. 41. 

() Yasna 12.8, Astuyé 

(*) Will DURANT, op. cir., 1. I, p. 91. 
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Escharologie 


L’eschatologie exposée par le Prophète ne détachait pas le carac- 
tère pratique de la destinée téléologique de la création. Le micro- 
cosme humain, réplique du macrocosme, ne fut jamais une conception 
purement théologique, pas plus que la vision générale du devenir 
spirituel de l'humanité n'était détachée de la destinée de chaque 
homme et du sens de la vie pratique de chaque jour. 

L'homme étant naturellement plus enclin à l'’oisiveté spirituelle 
qu'à l'effort de perfection, les religions qui nient la valeur de la vie 
séduisirent davantage de fidèles. En dehors de l'intérêt pragmatique 
qui motive la presque totalité des actions humaines, il faut un incisif 
considérable à l'éthique pour saisir l’homme en son for intérieur et 
l'incliner à œuvrer sans profit et pour des promesses immatérielles. 
Souvent mème, seule la peur de la mort fait entrevoir l’impérieuse 
nécessité d'un prolongement spirituel. 

A l'idée qu'énoncera Malebranche, qu'il faut croire pour comprendre, 
Zarathoustra ajoutait l’impératif du devoir, car ici plus qu’ailleurs 
Dieu a besoin des hommes justes qui sont ses collaborateurs, ses 
co-ouvriers, dira saint Paul, non seulement pour sauver l’homme, mais 
avec lui toute la création qui le devance ou le suit. C’est pourquoi, 
depuis les origines avestiques, le Zoroastrien zélé, grâce à une vigi- 
lance constante, affranchit ses pensées de toute impureté, de la 
moindre divergence d'avec la vérité centrifugeante et de tout désir 
personnel dans la détermination de ses actions. Cette catharsis morale 
s'accompagne, dans la vie quotidienne, d’un souci permanent d’hygiène 
et de pureté qui tend à écarter toute souillure et toute forme de pollu- 
tion, attitude qui ira jusqu’à l’obsession à l’époque sassanide. Une 
conduite aussi idéale et perfectionniste conduit le cœur au-dessus des 
obscurités de l'âme, et la tend vers la communion esthétique avec la 
lumière d'Ahura Mazdä. 

Mais l'approche de la divine splendeur ne constitue en aucun cas 
une finalité en soi, comme dans les ascèses contemplatives ou dans 
l'hindouisme. Elle n’est qu'une étape réconfortante mais éblouis- 
sante, le propre de l’extase authentique étant de minimiser jusqu’à 
l'insignifiance ce qui, à l’état ordinaire, renferme une valeur exis- 
tenticlle. Le plongeon dans l’Absolu ne peut que faire oublier le 
grotesque de la réduction ahrimanienne. Or, la transfiguration du 
bas ne peut se réaliser qu'à son niveau, par l’action alchimique des 
justes, lesquels préparent l'instauration lointaine mais certaine du 

Saoshyant, le Sauveur de la fin des temps qui viendra achever Ia méta- 
morphose du monde. Ce mot qui est devenu le nom propre du Sauveur 
eschatologique, aussi nommé par la tradition Astvart-Arta (l'Envoyé 
de Dieu qui incarne l'Ordre), désigne le Juste dont les actes participent 
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à la rénovation de la création (!). Cette vision, qui va féconder toute 
la pensée religieuse du Proche-Orient et du bouddhisme du Grand 
Véhicule (Mahayana), et qui préfigure l'ère du Messie spirituel et 
de son Millénium en Israël, ne comporte absolument pas de date 
chronologique prédestinée. : 

Certes, la mythologie pehlevie présentait l'issue eschatologique 
trois mille ans après la venue de Zarathoustra, comme elle annonçait 
que le Saoshyant devait naître de sa race, l’idée génétique étant ima- 
gée par le « sperme » du Prophète attendant dans un lac sacré l’heure 
de féconder une vierge qui s’y baignerait. Or, d’évidence, celui qui 
adoptait les brebis qui n'étaient pas de son troupeau, pour employer 
une expression évangélique, n'aurait introduit aucune idée « raciste », 
selon le terme à la mode, et il faut entendre le sens d'une lignée spiri- 
tuelle et non celui d’une filiation ethnique ou familiale. Avant Jésus 
qui avait reconnu ses fidèles disciples comme vrais parents (Mt. 12. 
46/50), Zarathoustra avait tenu pour bon parent tout homme qui se 
dressait en adversaire du Mal, puisque ses propres parents, les Spi- 
tama, hormis son cousin germain, ne l’avaient pas secouru lorsqu'il fut 
en détresse (Y.46.1,5). « Tenir pour bon parent celui qui a sauvé son 
âme de l’infidélité », prescrit un commentaire du Dénkart (2). Confir- 
mant cette parenté morale et spirituelle, un autre texte considère 
comme descendants de l'Homme pur primordial, Gayomant, voire 
comme ses «enfants», tous ceux qui accomplissent de bonnes 
actions (2). 

C'est ainsi que le terme même de saoshyant qui se rapporte, en nom 
propre, au Sauveur futur, recouvre aussi tous ceux qui travaillent 
au renouveau du monde (Y.30.9) et sur lequel un chapitre plus tardif 
explique : « Puissions-nous être des saoshyants, puissions-nous être 
victorieux, puissions-nous être les amis les plus chers d’Ahura Mazdä 
et ses hôtes, hommes justes dont les pensées sont bonnes, dont les 
paroles sont bonnes, dont les actions sont bonnes (‘). » 


(*) Sur le sens de Saoshyant, WIDENGREN, op. cit., p. 106. Le mot tire son origine 
des Gâthâs au yasna 48 verset 12 : « saosyanto » dans la phrase : « Ce seront les Bien- 
faiteurs du pays (saoËyantS dahyunäm) qui réjouissent le monde avec Vohu Manô 
(Bonne Pensée)... Ces hommes ont été créés pour repousser la violence » (Darm.). 
Humbach traduit aussi par « Bienfaiteurs du pays », mais le mot désignait aussi le 
Prophète lui-même, le futur Sauveur et au sens général tous ceux qui profitent àl évo- 
lution de l'humanité. Darmesteter voyait dans ces Bienfaiteurs ie les amis qui 
incarnent le mieux Ahura Mazdâ »; op. cit., p. 427. Saoshyant désigne aussi le plus 
haut degré de la sainteté, celui de la sainteté agissante et iniomphante; le héros ou le 
grand homme; les héros nés et à naître dont les œuvres coopèrent au renouveau du 
monde et au triomphe final d'Ahura Mazdä, et bien entendu le Sauveur qui doit 
régner à la fin des temps et présider à la Résurrection (Y.X111,7,24, n. 20; XIV, 1; 
XV,2; XX.3,6, etc.; Y.XXV.5,14; YiXII1,62; XIX,89 5.) — Lite. : « celui qui accroit, 
qui fait prospérer, qui profite à la communauté », « qui rénove le monde ». 

(2) Dénkart 1X.39,11, s . 

() Dätastän i Dénik; M. MoLé, op. cit., p. 475. En tant que premier homme qui 
« prèta l’orcille à la pensée et à l'enscignement d'Ahura » (Y1.13.87) Gayômurt peut 
être considéré, non comme premier hominien, mais comme le premier homme reli- 

eux. 

(*) Y.70.4, selon M. Moé. 
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Sotériologie 


Pour Zarathoustra, les bienfaits et les peines ne dépendent d’aucun 
arbitraire divin, tel, par exemple, que celui qui laisse la foi judéo- 
chrétienne interdite devant nos maux ou comme la prière de Job qui 
en donne un exemple pathétique. A l'opposé, ce qu’il advient aux 
humains n’est pas la conséquence inéluctable d’un équilibre absolu 
des causes et des effets ici-bas, comme l’enseigne la doctrine hindoue 
du karma. Là où, précisément, sévissent la confusion et le mélange, 
aucun homme, même juste, n’échappe à la tentation du péché ni aux 
coups d’Ahriman décidé depuis l’origine à nuire à tout être échap- 
pant à son emprise. 

En tout homme, cohabitent les influences contraires des deux 
Esprits, et de son heureux choix grandit imperceptiblement le monde. 
Le mélange du Bien et du Mal, inextricable au point de confondre 
l'esprit humain sur sa reconnaissance et son choix, ne cessera qu’au 
jour du Jugement final où, enfin, une majorité éclatante d'êtres évo- 
lués aura repéré les séquelles du Mal que le sauveur Saoshyant 
écartera pour toujours des âmes de lumière désormais transfigurées 
par cette décantation spirituelle. Tel s'expose le schéma grandiose 
de l’eschatologie zoroastrienne qui n’envisage le règne de la justice 
de Dieu qu’au-delà de tout mélange, là où son Soleil resplendit sans 
nuages. Il est donc parfaitement vain de rechercher en ce monde 
enténébré des signes infaillibles d’une justice supérieure. 

En revanche, le thème central des Gâthâs repose sur l'équilibre 
parfait des récompenses et des châtiments mérités par nos œuvres. 
Presque chaque hymne exprime, ou sous-entend que des causes mau- 
vaises provoquent sur leur auteur des effets de nature identique et 
que le bien, par contre, revient à quiconque fait du bien à âme qui 
vive. Toutefois, cette vision d'une justice aussi infaillible que celle 
du karma se trouve complétée par l’indication de l’espace qualitatif 
où s’opère cet équilibre des biens et des maux. Ce sont le « paradis » 
(garôdmâän) pour l’eschatologie individuelle et le Royaume divin, 
« à venir », pour la rétribution générale de la fin des temps. L'idée 
de Royaume de Dieu introduite dans les Gâthâs, qui s’y trouve « per- 
sonnifiée » sous la désignation abstraite de KAshatra, recouvre aussi 
bien l’idée de l’Empire absolu d'Ahura Mazdä, que de royauté en tant 
que puissance, que de lieu sacré où celle-ci s'exerce sans aucun 
mélange et où les âmes justes trouveront le bonheur éternel (!). 

En vérité, les vœux des justes ne peuvent être comblés que dans la 
félicité du Paradis ou du Royaume, ces deux « lieux » se confondant 
assez souvent. Les prophètes eux-mêmes, saints par excellence, 
reçoivent-ils jamais ici-bas la reconnaissance et la rétribution de 
leurs efforts et de leurs bienfaits? Les bienfaits spirituels sont repré- 


(*) Voir pp. 65, 92. — Cf. Y.30; 31; 32; 33; 45; 51. Et WiDENGREN, op. cit., p. 110. 
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sentés par la Santé et l’Immortalité, vertus données par les deux der- 
niers Amesha Spentas (v. pp. 65, 92) à ceux qui ont incarné avec succès 
les vertus des autres Saints Immortels. Un verset des Gâthäs exprime 
clairement, avant l'Évangile qui dictera de rechercher d’abord le 
Royaume de Dieu et sa justice, cette quête de Zarathoustra invoquant 
le Seigneur Sagesse : « afin que vous me donniez dans les deux mondes, 
celui des corps et celui de l’esprit (le monde visible et celui de l’invi- 
sible), les biens que l’on obtient par Asha (ici l'Ordre de la vertu), et 
avec lesquels vous faites le bonheur de ceux qui vous réjouissent (!). » 

Alors que le Prophète annonçait des promesses spirituelles, ce verset 
indique aussi l’éventualité de goûter les mérites des bonnes actions, 
dès ce monde. Lui-même attendit les bienfaits temporels de l’appui 
d’un souverain pour réussir sa prédication et, dans l’ordre de la pen- 
sée, l’obtention de la sagesse et de la vision béatifiante pour le kavi 
Vishtaspa (2). 

En fait, hormis quelques heureuses conséquences reçues dès ici-bas 
comme une revigorante rosée céleste, mieux vaut ne pas trop attendre 
d’un Ciel obscurci par les ténèbres. La véritable joie nous sera accor- 
dée au Royaume à la fin des temps, ou au paradis à notre mort, en 
pleine lumière divine. Bien souvent dans le monde des ténèbres, les 
crapules reçoivent davantage de bienfaits terrestres que les bons, en 
raison même de leur sympathie à l’égard des plaisirs matériels et des 
œuvres qui relèvent du Prince de ce monde, Ahriman. Seule une joie 
spirituelle peut combler un cœur ayant produit des œuvres de même 
nature. Ces joies esthétiques ou spirituelles restent inaccessibles aux 
âmes médiocres et ténébreuses. 

Dans sa Zoroastrian Theology, le prêtre parsi (destour) et éminent 
théologien Dhalla précise : « L'Homme dépend, pour les biens de 
ce monde, des actes du Destin, mais de ses propres actions pour les 
biens spirituels du monde futur. » Cette affirmation au profit des seuls 
biens spirituels que le juste doit attendre, répond comme un écho à 
cette antique éloge avestique sur la sainteté des Gâthâs : « Les Gâthäs 
nous entretiennent et nous protègent, elles sont notre aliment divin : 
elles sont pour notre âme et un aliment et un vêtement. Qu'elles nous 
apportent le beau salaire, le grand salaire, le salaire sacré dans l’autre 
monde, après que le souffle a quitté le corps (?)! » 


() Y.28.1,2. 


() Y.28; Widengren précise : « Il est visible qu'on peut recevoir (la récompense) 
dès cette vie, mais le fidèle reçoit sa véritable récompense après la mont, des mains 
d'Ahura MazdA » (op. cit., p. 110). : 

Les biens terrestres sont typifiés dans les Gâthâs par un beau troupeau de bétail, 
personnifié par la « vache Azi », la vache de trois ans qui donne le plus de lait, et qui 
symbolise l’ensemble des bénédictions, dans le contexte bucolique de Zarathoustra 
(Y.29.5 ; 46.19; 44.6). Comme bénédiction matérielle, un bon troupeau ne s'acquiert 
pas par la seule vertu, mais dans la lutte zarathoustrienne contre les mauvais éleveurs, 
les sacrificateurs et ceux qui n’entretiennent pas les pâturages, en loule logique. 

@) Y.55.2. Également MoLÉ, op. cit., p. 146. Le yasna 28 v. 9 confirme qu'on ne 


doit quitter ni Asha (l'Ordre juste) ni Vohu Manah (Bonne Pensée) pour aucun bien 
dece monde. 
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L'âme et les aides spirituelles 


L'opposition qui tiraille sans cesse l’homme entre les deux énergies 
contraires inextricablement mêlées en ce monde, rend tout choix diffi- 
cile, mais la sagesse suprême ne l’abandonne pas et, tel un athlète 
spirituel, le juste apprend à repérer de mieux en mieux ce qui est bien 
et ce qui est mal. Dans son combat tragique, l’homme n’est pas seul 
puisque la lumière occultée en son cœur ne demande qu’à être recon- 
nue comme empreinte de la création idéale. Zarathoustra lui-même 
s'est volontiers montré en invoquant souvent l’aide et le soutien des 
forces divines. 

La tradition zoroastrienne a complété l'intervention des rayonne- 
ments dynamiques de Dieu dans le monde, les Amesha Spentas, « per- 
sonnalisés » en archanges, par une hiérarchie d'êtres divins agissant 
en quelque sorte comme prolongements des premiers : les yasatas 
et les fravashis (fravartis) (!). 

Parmi les facultés spirituelles de l’homme, on distingue, en lui : ahu, 
le principe vital qui disparaît avec la mort physique; baodha (ou 
Baudha), l'intelligence et la faculté de perception qui suit l’âme après 
la mort; urvan, l'âme, la conscience qui discrimine le bien du mal, 
et reste responsable des actions commises durant la vie et va en sup- 
porter les conséquences post-mortem; daëna, qu’on a déjà rencontré, 
et la fravarti; ces deux dernières étant des virtualités ou potentialités 
extérieures à l’homme (2). 

Tandis que les yazatas (litt. « adorables ») sont identifiables aux 
« anges » et recouvrent sous leur nom générique l'intégralité des enti- 
tés divines (y compris même parfois les Amesha Spentas), les fravar- 
Us consistent en des âmes individuelles et immortelles, dont la défi- 
nition est beaucoup plus complexe. Peut-être ont-elles pour origine 
l'antique croyance indo-européenne aux esprits des ancêtres aux- 
quels on rendait un culte assidu, Mais elles remplissent un rôle beau- 
Coup plus important et différent. 11 convient de ne pas confondre 
l’âme (urvan) avec la fravarti, ni surtout avec daëêna, dont le rôle 
et la nature sont dissemblables. 

Selon la tradition, les fravartis occuperaient dans la « hiérarchie » 
céleste un rang inférieur aux yazatas. À l’origine, les génies protec- 
teurs leur furent identifiés, mais très vite, elles remplirent le rôle 
bienfaisant de « cavaliers armés qui protègent le Ciel », comme une 
anticipation des milices célestes de l’archange Michel. Elles assistent 
les Saints Immortels et protègent la bonne création. Nées de la pre- 


(°) Fravarti est le vieux-perse et la prononciation exacte de fravashi. — \WIDENGREN, 
op. cit., pp. 37, 135; E. Pour-Davoun, Fravashi in Avesta, op. cit., p. 63. 

() La fravani est l'élément le plus élevé de la personnalité, au-dessus de tan, le 
corps, d'au, le principe vital, de baodha, la perception et d'urvan, l'âme. La racine du 
rm pu l'idée d’ « entretenir, nourrir », d'où son rôle actif de nourriture spi- 
nluelle. 
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mière création d’Ahura Mazdä, elles sont des entités divines et actives, 
alors que daëna tient l’office de reflet divin passif au-dessus des 
consciences. Parmi les fravartis installées aux « avant-postes » du 
Royaume de lumière, un grand nombre ont choisi héroïquement de 
descendre protéger les âmes droites dans la création matérielle, La 
première fravarti, ainsi « parachutée » sur terre, fut l'esprit de Gayo- 
mart, le premier homme spirituel, et la dernière sera celle de Sao- 
shyant, qui viendra livrer l'ultime combat. Ayant repéré les âmes 
pieuses, les fravartis deviennent les « saintes fravartis des justes » 
et, comme telles, sont en quelque sorte leurs anges gardiens, ou esprits 
tutélaires. 

Si l’âme juste s’unit à sa fravarti après la mort, celle-ci, en tant que 
créature divine, ne saurait être impliquée dans le choix de l’homme 
durant sa vie. Tout homme qui, par des choix toujours meilleurs, 
oppose une somme de choix bons supérieure à celle des choix mau- 
vais, trouve une fravarti pour le guider et le prendre en charge comme 
ange tutélaire. Le proverbe « Aide-toi, le Ciel t'aidera », prend ici 
une valeur inattendue. Dans le cas d’une âme juste rétrogradant par 
une succession de mauvais choix, la fravarti peut finir par quitter cet 
homme qui, ainsi, perd aussi son Xvwarnah, son auréole de gloire 
céleste et de chance. Le Xvarnah, imagé par un halo ou une auréole 
(la future nimbe chrétienne), est le rayon issu du Feu victorial du 
Dieu de Lumière, qui pare et accompagne les êtres de lumière, selon, 
pourrait-on dire, l'intensité de « voltage » spirituel déployé par eux (!). 

La fravarti n’opère pas de choix, étant d'identité intégralement 
divine, entre le Bien et le Mal. Le choix spécifique des fravartis fut 
de descendre dans la création matérielle pour y assister les âmes plu- 
tôt que de demeurer dans la glorieuse sécurité du Royaume (). Une 
fravarti qui choisit directement un corps physique pour s’incarner, 
devient proprement un guide céleste, un saoshyant, un avatar, dirait . 
l’hindouisme. 11 paraît un saoshyant toutes les fois que le monde perd 
sa raison spirituelle. Mais plus généralement, les serviteurs de la 
Sagesse qui incarnent la Bonne Pensée sont aussi des saoshyants qui 
contribuent à la rénovation du monde. s 

Si la fravarti a un rôle essentiellement actif pour aider à la transfi- 
guration du monde, daëna (voir pp. 76 et 140) joue un rôle non moins 
important, mais passif, de reflet divin au-dessus de la conscience. En 
tant qu’archétype demeurant au Ciel, elle est le soleil de l'âme, sa 
vision nouménale peut-on dire, son miroir qui enregistre Loules les 


(‘) Notons que la liturgie mazdéenne a repris un bon nombre d'antiques souvenirs 
polythéistes, tout en les spiritualisant. Ainsi, renouant leur identité cé qe > 
génies protecteurs de la nature, les fravartis sont aussi l'esprit de lout animal, P Fe 
ou objet de la terre. Cette vision animiste, proche des gunas du Sämkhya, Se voit ve 
principes de vie animant toutes les manifestations de la biosphère, ne ss ch ah 
dant pas à l'esprit des Gâthas qui, tout en ignorant les fravartis, pourrait 4 ve s. 
en prolongement des Amesha Spentas nommés par Zarathoustra indivi ne 
Il semble que la tradition mazdéo-saromsirienne à confondu ls fravarti (entité divi 
immortelle) avec l'âme (urvan) et surtout ahu, le principe vital. 

G) BaAILEY, mnt Problems in the ninth century books, Oxford, 1943, p. 109. 


156 ÉTHIQUE ET ESCHATOLOGIE 


actions de l’homme et l'intensité de sa piété. C’est pourquoi « Daëêna » 
constitue, au-delà de toute médiation ecclésiale, la religion person- 
nelle de chacun, sa relation intime avec Dieu qui répond de son deve- 
nir post-mortem en fonction de la beauté ou de la laideur de son exis- 
tence. La nature de ce pôle spirituel est donc duelle : tel un miroir, 
il réfléchit au mort son exacte physionomie morale et spirituelle, 
sans pour autant en être affecté dans sa propre nature divine. C’est 
ce double céleste (mais non agissant et non protecteur comme « l’ange 
gardien » fravarti) qui, à la troisième aube suivant la mort, accueille 
l’âme défunte au Pont Chinvar, le « pont du Trieur » qui est large 
et spacieux pour l’âme droite et étroit comme une lame pour le 
méchant. Au juste, il réfléchit fidèlement l’image spirituelle forgée 
durant la vie par « les paroles qu’il a dites et les actions qu’il a faites », 
dont la somme constitue une seconde personnalité et garantit l’immor- 
talité de l’âme en proportion exacte de son éveil de conscience (!). 
Nos définitions de Bien et de Mal s’estompent devant une image esthé- 
tique ou hideuse, ou médiocre, selon la proportion de lumière sacrale 
que notre vie a actualisée ici-bas. On peut songer à l’aspect faustien 
du célèbre Portrait de Dorian Gray, d'Oscar Wilde. 


L'épreuve et le salut 


Ahura Mazdâ ne remplit donc jamais le rôle de « juge » que les 
autres religions ont conféré anthropomorphiquement à Dieu. L'homme 
n’est « jugé » que par la valeur axiologique de sa conduite terrestre, 
par un processus aussi exact et intangible que la régulation des lois 
physiques. 

Notre salut personnel ne dépend aucunement d’un arbitraire divin, 
souvent proche de celui des monarques assyriens, mais d’un ordre 
supérieur aussi peu capricieux que celui qui préside à l’eurythmie 


(1) Le yasht 22 précise le dialogue qui s'établit entre l’âme du défunt et daëna : 
« À la fin de la troisième nuit, à l’aube, l'âme du juste se croit portée parmi les plantes 
et les parfums, et il lui semble que... du Midi, souffle un vent parfumé : — D'où souffle 
ce vent, le plus parfumé des vents que j'aie jamais aspiré de mes narines? Et dans cette 
brise, il croit voir s'avancer sa propre Religion, sous la forme d'une belle jeune fille. 
dans la taille de quinze ans et belle à l'égal des plus belles créatures qui soient, qui lui 
dit : « Je suis ra propre Religion (en tant que relation avec le Bien et la piété); aimée, 
tu m'as rendue plus aimée; belle, tu m'as rendue plus belle; désirable, tu m'as rendue 
plus désirable... par tes bonnes pensées, tes bonnes paroles, tes bonnes actions. » 
Remarquons que le texte ne précise pas si, à l'inverse, daëna peut apparaître sous les 
traits d'un beau jeune homme (comme en Yt.8.13,14 et 14,17) : « la forme d'un jeune 
homme de quinze ans (l'âge idéal dans l'ancien Iran), brillant, aux yeux clairs, grand 
et de force, fort et de valeur. beau, au talon mince, etc. » Au contraire, l'âme du 
méchant voit s'approcher de lui une femme de mauvaise vie, sale et pourrie, la plus 
impure et la plus puante des créatures, qui lui dit : « Je suis tes mauvaises actions. 
C'est À cause de tes désirs et de tes actions que je suis laide, mauvaise, criminelle, 
souffrante, pourrie et puante, et impuissante et accablée, telle que je t'apparais »; 
comme à l'aube de la troisième nuit, le méchant se voit porté parmi les neiges et les 
infections et, de la région du Nord, il lui soufile un vent infect et glacé. Cf. Y-31,20. 
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cosmique. Dieu étant absolue bonté, « Père, Frère juré et Ami » du 
croyant, il n’appartient qu’à l’homme de s’ouvrir par sa conduite aux 
rayons sanctifiants de la grâce divine. La bonté de Dieu ne peut 
davantage s'abstenir de rayonner que le soleil ne peut éviter de briller 
de tous ses feux. Ce que nous qualifions de « justice » consiste en un 
rapprochement ou une privation du rayonnement divin. 

Cependant, loin de n'exister qu’en tant qu’absence de lumière, 
l'empire des ténèbres renferme des abîimes insondables que la lumière 
n’atteindra jamais, en raison de leur degré d’aveuglement spirituel; 
dans cet esprit zoroastrien, saint Jean pourra dire : « La lumière luit 
dans les ténèbres et les ténèbres ne la reçoivent pas. » Le rayon de 
lumière céleste qui y parviendrait, s'y perdrait dans un puits sans 
fond ; de même que la science astro-physique révèle la présence dans 
l’espace de « trous noirs » qui attirent et absorbent des étoiles entières 
pour toujours. 

Devant le miroir céleste (daëêna) qui donne le juste « voltage » du 
degré d’ouverture de notre âme à la lumière, le mort se trouve attiré 
automatiquement vers les lieux qualitatifs proportionnés à son état 
spirituel : visions de beautés merveilleuses et odeurs de parfums doux 
et suaves du Paradis, ou « douleurs et tourments avec nourriture 
immonde » au séjour de l'Enfer, pour les mauvais qui sont les hôtes 
de la « Maison de la Druj » pour « toute la durée d’un âge » (1). Mais 
entre les quatre étages du Garôdmän (Paradis), celui des Bonnes Pen- 
sées, celui des Bonnes Paroles, celui des Bonnes Actions et celui de la 
Lumière infinie (Yt. 22.15), se trouve un séjour médian entre le Ciel 
et l'Enfer : Haméstagän (Purgatoire), destiné aux âmes dont'le poids 
des péchés s’équilibre avec celui des actions pures. . 

Nous avons dit qu’une des plus hautes expressions de la charité 
entrevue par Zarathoustra, fut de lier intimement le sort de l'individu 
au devenir total de l'humanité, en fonction de l’activité centrifugeante 
de celui-ci. Entérinant ainsi le mot de Thérèse d’Avila, le Prophète 
aurait pu dire : « Toute âme qui s'élève élève le monde. » Telle une 
équipe sportive, le succès de tous dépend de l'effort de chacun. Toute 
démission, tout report et tout retard dans l’accomplissement du bien, 
repousse d’autant l'issue heureuse et cède autant d'emprise aux puis- 
sances d’Ahriman. Le combat cosmique, notion positive d'un peuple 
énergique, ne permet aucune échappatoire puisque celui qui s abstient 
de faire du bien commet déjà une mauvaise action. 

L'aspect primordial qui caractérise le Jugement dernier (le Grand 
Jour) est la grande ordalie, où le Feu céleste éprouvera les âmes en 
transfigurant les justes par l'acquisition d’un corps « d’airain », image 
d’un corps spirituel inaltérable et immortel; et brülera les irréduc- 
tibles sectateurs des ténèbres, en les obligeant à se réfugier dans le 


() Y1.22,7/18. Cf. Y.45,7; 53. Durant les trois jours qui suivent la mort, l'âme du 
défunt se trouverait sous la protection spéciale de Sraosha, l'Ange protecteur du 
monde matériel (voir p. 75) qui, dans ses combats nocturnes contre les démons, 
veille sur les défunts et remplit le rôle de génie 1héopompe (selon la tradition). 
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néant de l’Abîme, avec la nature de laquelle ils ont toujours sym- 
pathisé (1). 

L'ordalie, ou épreuve du feu dans le monde indo-européen, s’est 
prolongée comme « jugement de Dieu » chez les peuples germaniques, 
avant d’être remplacée en Europe par le duel où Dieu était censé 
donner la victoire à l’innocent. Pratique courante dans le contexte 
aryen, Zarathoustra ne manqua pas de l’utiliser, ainsi que Jésus le fera 
avec l'Enfer, comme menace physique pour les uns et métaphore spi- 
rituelle pour les autres, susceptible d'évoquer l’enjeu et la gravité des 
choix de l'existence, 

Spiritualisée, l’ordalie symbolise le feu de la vérité qui brûle les 
souillures de l'âme. L'épreuve barbare du métal fondu servant à 
départager des adversaires, et qui aura des prolongements jusque sous 
Shapour II (1v* s. ap. J.-C.), n’eut son parallèle chez le Prophète 
de l’ancien Iran que pour exprimer l’effroyable châtiment que les 
méchants qui ne reviennent pas de l’erreur recevront à l'issue de leur 
vie et au « Grand Jour ». À la Résurrection, le feu de l’ordalie ne mord 
que sur les méchants, tandis que les justes ont la sensation de marcher 
dans un bain de lait chaud (2). 


La Victoire et la Résurrection 


A la fin du monde, l'entrée triomphale au Royaume divin des âmes 
victorieuses de la grande ordalie du Feu céleste constitue la rétribu- 
tion des justes qui, dès lors, participent, hors de toute atteinte du Mal, 
aux splendeurs de la création idéale. 

La Résurrection opère, en fait, une répétition de la création primor- 
diale d'Ahura Mazdä, puisqu'elle réalise un retour au sein du Royaume 
immaculé, d'une multitude d'âmes épurées, issues de l'explosion ori- 
ginelle d’Ahriman, en tant qu’Esprit démiurgique, en une myriade 
de focalisations particulières plongées dans l'immense courant de la 
vie cosmique, La fantastique bataille cosmique menée au cours des 
âges sidéraux par ces âmes, grâce à leur ouverture à l’Esprit Saint 
opérée par la répétition des choix heureux de leur conscience, les a 
peu à peu amenées à une adhésion fidèle aux fravartis immortelles. 

D'autre part, la grande victoire d'Ahura Mazdä s’accomplit par 
le renforcement de sa création contre toute menace possible, par la 
constitution d’ « armures » à toute épreuve, forgées dans l'exercice 
de la matière par les âmes trempées, originellement dévoyées par le 
mauvais choix d’Ahriman, mais maintenant nourries d’expériences 
irremplaçables reçues dans les douleurs de l’enfantement cosmique. 
On peut penser que de tels cycles gigantesques, au travers des créa- 
tions et évolutions matérielles, renforcent périodiquement le pouvoir 
miraculeux de la Lumière sur celui nécrosant des ténèbres, jusqu’à 


(') Y.30,7; 31,3/19; 32,7; 34,4; 43,4; 46,7; 47,6. 
@) Bundahishn XXX, 19. 
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justifier pleinement et pour l'éternité sans bornes, la oute-puissance 
divine. 

De l’eschatologie et de l’apocalypse avestiques, dont l’avenir sera 
prodigieux dans les spéculations religieuses ultérieures, il importe de 
souligner l’importance primordiale que deux perceptions zoroastriennes 
retrouveront dans les religions extra-iraniennes : le Royaume de Dieu 
et la résurrection des corps. S’il est inutile, pour le moment, d’insis- 
ter sur la notion de Royaume de Dieu, dont chacun connaît l’impor- 
tance dans le christianisme, en outre question déjà traitée auparavant 
(ch. V & VII), la résurrection par contre demande qu'on en souligne, 
dans le zoroastrisme, le caractère essentiellement spirituel, alors que 
dans le judéo-christianisme, surgira l’idée saugrenue d’une résurrec- 
tion physique des corps. 

Si Zarathoustra n’a pas défini, en tant que telle, la résurrection des 
morts, il l’a amplement préparée, puisqu'elle s’élabore très tôt, dès la 
première communauté zoroastrienne (1). Les idées de la rénovation du 
monde et de la vie, comme la distinction que faisait le Prophète, entre 
l'esprit et le corps, le monde spirituel et le monde corporel, la création 
d’Ahura Mazdä et la création matérielle, furent autant de prépara- 
tions à l’idée de résurrection qu’il semble avoir identifiée à la transfigu- 
ration générale du monde à la fin des temps. En tout cas, chez Zara- 
thoustra, le devenir spirituel de l’âme, comme l’idée de son ascension, 
est évidemment incompatible avec une résurrection de la chair phy- 
sique. C’est bien seulement comme d’une résurrection opérée dans 
le cadre de la transfiguration du monde, en tant que métamorphose 
du monde matériel en monde spirituel de la création idéale, que les 
anciens textes avestiques entendent la résurrection : « Quand il fera 
(le victorieux Saoshyant et ses autres amis) un monde nouveau, sous- 
trait à la vieillesse et à la mort, à la décomposition et à la pourriture, 
éternellement vivant, éternellement accroissant, souverain à sa volonté, 
alors que les morts se relèveront, que l'immortalité viendra aux 
vivants et que le monde se renouvellera à souhait » (Yt.19, 11 et 89). 

Le corps physique étant le produit de la génération naturelle, où 
le spirituel et le matériel se trouvent mélangés depuis l’origine de la 
création, la résurrection ne peut s’accomplir qu’en dehors du mélange 
responsable des limites matérielles et de la mort, de même qu’à la 
Résurrection, l'Enfer doit disparaître. Précisément, la lutte du Bon 
Esprit consiste à amener la Frashôkereti, le renouveau du monde, 
l'avènement d'un monde idéal d'où le Mal et la mort seront bannis (?). 


(:) Y.30,9. Peut-être l'était-elle déjà, comme la connaît l'ancien yasht 19 (11 & 89) 
dans des parties perdues des Gâthäs. Voir aussi WIDENGREN, op. ci. p- 158. Peut-être 
aussi l'idée de résurrection étaitlle latente depuis la civilisation aryenne du Il* millé- 
naire, où l'on enduisuit les cadavres de terre ocre, symbolisant un sang nouveau qui 
préparait une autre vie. Mais alors, cette vague idée archaïque aurait été complète- 
ment spiritualisée sous l'influence de Zarathoustra chez qui la résurrection semble 
percer déjà au Y.34.15 (Darmesteter dit : « le monde de la résurrection »; J. Duchesne- 
Guillemin : « rénover l'existence »). 

(2) Y.24.5; Yt.19, 94 s.; Bundahishn XXX, 29. 
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Les commentaires et les gloses post-gâthiques précisent que la Résur- 
rection reste liée au sens d’une rénovation générale du monde, d’une 
forme imparfaite en une forme parfaite : « Quand vous, ô hommes, 
aurez les mêmes pensées, les mêmes paroles et les mêmes actions (que 
les Amesha Spentas), vous serez libres de vieillesse et de maladie, de 
dépérissement et de pourriture ainsi que nous le sommes, nous autres 
Amesha Spentas » (!). L'accent porte ici sur l’alchimie même qu’opère 
sur la matière la pratique des pensées, paroles et actions pures. 

Nous aurons l’occasion de revenir sur cette importante question 
de la résurrection des corps, mais le caractère peut-être le plus mar- 
quant de la spiritualité de celle-ci repose sur l’alimentation des der- 
niers hommes qui diminuera avec leur concupiscence, au point d’aban- 
donner la viande, puis le lait, puis les végétaux, puis l’eau, pour finir 
par ne nécessiter que la nourriture spirituelle du mênûôk, c’est-à-dire 
de même nature que celle de leur nouveau corps (2). 


Destin, karma et action zarathoustrienne 


On a tant et si bien considéré le zoroastrisme comme une pièce d’ar- 
chéologie isolée des autres religions orientales, qu’il importe de resti- 
tuer certaines de ses idées majeures au regard d’autres qui fleurirent 
ailleurs, même et surtout si ces concepts s'opposent. Une étude s’impose 
ainsi entre l'éthique de l’action et l'idée du rebondissement des actes 
dans l’hindouisme, liée au concept de karma qui a pénétré quasi uni- 
versellement les religions de l'Inde. G. Widengren a également res- 
senti l’importance de rapprochements à établir entre certaines idées 
indiennes et d’autres de l'Iran zoroastrien. Il effectue ainsi, à partir 
d'un même fond indo-iranien, un parallèle capital entre la constitu- 
tion de la daëna par les actes de la vie et le jeu du karma et du corps 
subtil, supérieur et impérissable, dans le système du Sämkhya (?). Le 
Zoroastrisme, on l’a vu, complète l’idée d’un karma individuel par la 
vision grandiose qui unit le sort de chacun à celui de tous. Ce qui 
s'oppose évidemment à l'éthique zoroastrienne de l’action, est la 
notion bouddhique extrême, selon laquelle même une action bonne 
s'avère néfaste par l'inclusion qu’elle cause à son auteur dans le 
monde de l'illusion, dont il n'importe que de se détacher. 

Comment, dans ces conditions, amener le monde à plus de justice 
et à moins de souffrances, et, par cet effort, véritablement grandir 
et métamorphoser l'homme? Même lorsque l'idéologie est animée de 
la grande compassion du bouddhisme, rarement on reconnaît à la 
volonté le pouvoir de modifier le cours du destin et de favoriser l’in- 
tervention de la Providence. L’oscillation permanente entre la volonté 
éthique et la peur d’engendrer le karma, attitude de l’âne de Buridan, 


(*) Sclon la traduction de MOLÉ, op. cit., p. 91. 
() Voir pp. 1215. 
() Op. cit., pp. 56, 57. 
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ne permet guère l’éclosion d’un mysticisme actif tel que, articulé sur 
une cosmologie éthique, il s'épanouit dans la philosophie de Zara- 
thoustra. 

Le bouddhisme rejette le désir parce qu’il détermine l’acte qui, à 
son tour, entraîne le karma et la chaîne infernale des réincarnations. 
Mais le rejet de toute activité et de toute volonté demeure encore un 
désir : celui de l’affranchissement et du renoncement au monde. Tou- 
tefois, le bouddhisme rejette surtout le désir en tant que mobile de 
beaucoup d’actions égoïstes. Pourtant, père de tout effort et de tout 
idéal, le désir apparaît comme une nécessité de l’âme. Sans doute 
faut-il distinguer plusieurs formes de désirs et ne pas confondre désir 
et volonté, comme le firent Condillac et Shopenhauer. Tout ce qui est 
“voulu est désiré, mais on désire bien des choses qu’on sait ne pas vou- 
loir. On songe à la lutte intérieure de saint Paul : « Je ne fais pas le 
bien que je veux et commets le mal que je ne veux pas » (Rm.7.16). 
Lorsque le désir subit l’examen de la réflexion, il se transforme en 
volonté qui implique délibération, détermination et exécution. Le 
désir peut donc être altruiste et seul celui qui domine sans contrôle 
la vie affective s’avère néfaste, Il ne s'ennoblit qu'après le filtrage de 
la conscience, qui le rejette ou l’exprime. 

D’après Platon (Phèdre), les deux expressions du désir s’érigent en 
deux principes : le désir instinctif du plaisir et le goût réfléchi du 
bien. Le second ne révèle-t-il pas ce que Thérèse d'Avila appelle 
le « désir qui commence les saints »? Le danger réside donc dans le 
rejet systématique de tout désir, alors que l’homme ne saurait vivre, 
espérer et même prier sans désir. Le monde des idées pures de Platon 
pourrait posséder la beauté sereine qu’il rêvait, contenir les modèles 
éternels des choses, s’il n’est pas vivifié par le souffle du désir il reste 
totalement abstrait et utopiste. Il y a donc des désirs louables opposés 
aux désirs égoïstes, des volontés centrifugeantes étrangères aux pas- 
sions centripètes. Fe 

Lorsque l'éclair de conscience se trouve confirmé par l'éthique pour 
engendrer une action pure, l'enthousiasme, ce « transport divin », 
selon l’étymologie, nous sort de notre être rationnel pour nous exal- 
ter au niveau des grands mouvements de l'esprit. Sans la logique 
éthique, située pour Zarathoustra comme pour Platon au gouvernail 
de l’âme, l’exaltation d’un sentiment aveugle entraîne trop souvent 
le fanatisme qui domine si dangereusement les idéologies, religieuses 
et politiques. Ces fâcheux excès, causés par une rupture entre l'exal- 
tation et l'éthique, le bouddhisme s’en est admirablement tenu à 
l'écart, mais peut-être davantage par abstention que par éthique. En 
revanche, l’action éthique n'étant pas toujours possible, en raison, 
par exemple, de la maladie ou des limites matérielles, le désir éthique 
apparaît plus louable que le désir du renoncement, lequel considère 
comme vaine toute tentative d'amélioration du monde. 

« Alors même, considère Kant, que dans son plus grand effort (la 
volonté) ne réussirait à rien; alors même qu'il ne resterait que la 
bonne volonté toute seule (je comprends par là, à vrai dire, non pas 
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quelque chose comme un simple vœu, mais l’appel à tous les moyens 
dont nous pouvons disposer) — différent donc de la bonne intention —, 
clle n’en brillerait pas moins, ainsi qu’un joyau, de son éclat à elle, 
comme quelque chose qui a en soi sa valeur tout entière (!). » Une 
méditation uniquement préoccupée d'affranchissement se révèle donc 
très différente, dans son vecteur, de la prière virile pleine de compas- 
sion, mais aussi d'espérance dans la victoire possible sur les maux dus 
à la bêtise et à l'ignorance. Cet optimisme, liant le salut de chacun 
non plus à un nirvâna dissociateur de l’homme et du monde pratique, 
mais à l'effort total de transfiguration de l’humanité, justifie toute la 
foi zoroastrienne. Face à la triste constatation de l'indifférence du 
monde envers les intérêts supérieurs de l'humanité et de son devenir, 
la foi zoroastrienne mérite le beau mot de Pascal : « l’homme passe 
infiniment l’homme ». 

La quête extatique revêt, elle-même, deux aspects opposés selon la 
disposition philosophique qui l’accompagne. Celle du nirvâna ou du 
samäâdhi, dont les mystiques ne retiennent que le complet détache- 
ment à l'égard du monde tempo-spatial et ôte toute valeur à l’action, 
füt-elle la plus noble; et celle qui se rencontre comme le couronnement 
d’une vie sanctifiée dans l’action généreuse, et dont le sujet revient 
plus fortifié et disponible aux autres. Il convient de retenir la vanité 
de la première si elle n’est pas suivie de l’action pure, et l’apothéose 
de la seconde. On peut dire que la première fait « long feu », en ne 
trouvant pas de support éthique, tandis que la seconde fait du mysti- 
cisme actif un instrument de l’amour divin dans le monde. La valeur 
de l’extase réside donc bien dans la frustration ou le bénéfice que le 
mystique fait au monde de sa communion spirituelle en valorisant sa 
présence ici-bas par une attention particulière à la transfiguration 
morale de l’humanité. Toute la grandeur réside dans le choix qui, 
d'une nostalgie quiétiste, fait obvier à la négation du monde par l’affir- 
mation ou la croyance en un espoir de métamorphose du monde; la 
contemplation fructifiant dans l’action et prolongeant la volonté divine 
dans le dévouement humain. Dans l’attitude négative, par contre, il y 
a démission, refus de servir un monde qui n’est qu'illusion (Mayä). 

On n'a pas assez vu que l'absence d’existence réelle d’un soi, 
annihile toute possibilité de karma personnel au travers d’une transmi- 
gration. De même, l'illusion du monde qui s’appuie sur la valeur 
subjective des choses (dans un soi qui n'existe pas) se heurte à l’exis- 
tence indépendante de galaxies, d'étoiles et de planètes qui n’ont, 
depuis des milliards d'années terrestres, jamais été perçues par des 
« sujets » (humains ou autres), puisque nous ne faisons que découvrir 
le cosmos. De plus, ainsi que l'avait remarqué Schweitzer, l'attitude 
négative présente une flagrante contradiction puisqu'elle cède à l'affir- 
mation du monde et de la vie dès qu’elle accepte de poursuivre l’exis- 
tence physique. À ce niveau de détachement, on peut dire que les 
Cathares « Parfaits », qui refusaient la procréation, étaient plus 


(1) E. KanT, Fondement de la Métaphysique des mœurs, pp. 89, 90. 


ÉTHIQUE ET ESCHATOLOGIE 163 


conséquents. En Inde, certains Jaïns ont poussé la négation de la vie 
jusqu'au suicide, considéré alors comme une victoire de l'esprit sur 
l’aveugle instinct de survie. 

Impuissant et écrasé devant une nature hostile, l'Hindou ne cédait 
souvent qu'à cet instinct naturel de vie, Le système des castes et les 
périodes de l'existence qui réservent l’action à certaines classes sociales 
ou selon les époques de la vie, manquèrent d'exemples vivants malgré 
l'exemple de l'épopée aryenne des Védas pour neutraliser la concep- 
tion négative du karma. Malgré les sommets spirituels des yoguis, 
l’hindouisme fut rarement animé de la charité ardente qu'exige un 
mysticisme complet. De même, le bouddhisme, où la seule action pos- 
sible consiste « seulement et uniquement au détachement à l'égard 
de tout ce qui concerne le monde » (!). 


La contradiction karmique et l’action 


Selon la loi de karma, ou de causalité absolue, si À fait du mal à B, 
ce ne peut être que parce que B l’a mérité, en fonction de ses actions 
antérieures. À est donc l'instrument de la loi karmique, loi aveugle qui 
ne connaît qu'équilibre des maux et loi de « vengeance » proche de celle 
du talion, qui ignore toute éthique de pitié et de pardon. Le karma 
repose donc sur une loi d'équilibre de cause à effet, qui méconnaît 
toute intervention providentielle. Elle ne peut être une loi divine, tout 
au plus est-elle démiurgique. Dans ce monde des trois plans inférieurs 
de la création (selon l’hindouisme : bhurloka, bhuvarloka et svarloka), 
toute offense est donc « méritée » et toute souffrance répond à son 
écho. Ou bien, il faut apporter une concession et admettre que si À 
a œuvré « justement » en faisant du mal à B, il n’en serait pas victime 
à son tour; que la réversibilité du karma s’arrête là où l’action est 
« bonne ».… Mais, précisément, la loi karmique affirme que même les 
dieux non libérés du champ des actions sont soumis à cette loi 
suprême. Loi plus irréversible que celle de Zeus enchaînant Prométhée 
sur le rocher, puisque Héraclès put l'en délivrer par héroïsme. Loi 
impitoyable, en vérité, où l’homme, malgré toute volonté altruiste, 
reste impuissant et incapable de compassion active, toute souffrance 
étant parfaitement « méritée » selon un karma antérieur. Dès l'instant 
que À refuserait de faire le mal qui revient à B comme choc en retour, 
même s’il est conscient de la « justice » de ce mal, en s’y soustrayant 
il reconnaîtrait la supériorité de la volonté sur le déroulement kar- 
mique. Si, de surcroît, À rendait le bien pour le mal à B, il ferait 
intervenir une loi étrangère au monde causal, et de tout autre nature, 
qui vient briser la fatalité du karma : loi d'amour et de charité éma- 
nant obligatoirement d'une source d'essence différente; proprement 
d'un monde idéal dont la justice supérieure ne résulte pas des lois 


(*) Sélon les préceptes de Pratimoksa, par le Dalaï-Lama, La Lumière du Dharma, 
Seghers, 1973, p. 79. 
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de la création matérielle. On sait que, pour Zarathoustra, c’est aux 
hommes justes qu'il appartient d'instaurer ici-bas cette « justice » 
idéale, comme reflet terrestre du Royaume sublime. 

La volonté éthique intervient bien alors dans ce monde comme 
l’écho lointain d'une justice imprévue, inespérée et providentielle, dans 
une création qui, jusqu'alors, ne connaît que l’impitoyable destin de 
l'affrontement de forces aveugles. Sans nier la relation de cause à 
effet, et recourir à Hume, relation que le zoroastrisme n'’ignore pas 
puisqu'il entend éliminer les effets néfastes par l'introduction de 
causes bonnes, il paraît absurde de croire à un équilibre absolu de 
causalité dans ce monde, là où le mélange et l’interférence des faits 
et des actes semble aussi inextricable qu'une volée de boomerangs qui 
s'entrechoquent dans les airs. En effet, si Dieu était l’auteur du karma, 
on pourrait dire que si À refusait de faire le mal « justement » mérité 
par B, il s'opposerait à sa volonté. Nous nous trouvons donc chez 
Zarathoustra dans la même position envers le karma que Jésus allait 
se trouver envers la loi du talion. En réalité, le karma se révèle proche 
du destin qui régit bien le seul monde phénoménal. 

Totalement indifférente du sort de l'individu, la nature ne s'occupe 
que de celui de l’espèce qui l’englobe. Elle méconnaît l’action humaine 
et ne s’en inquiète que pour se rééquilibrer devant son intervention. 

Pour la nature, tous les êtres sont égaux et l’existence du plus perni- 
cieux microbe est entourée d'autant de soins que celle du plus grand 
génie. Les lois impitoyables du monde physique, lois atomiques, astro- 
nomiques, électromagnétiques, chimiques, biologiques et psychiques, 
nous régissent au mépris de toute conscience d’un autre ordre que le 
leur propre, que nous soyons criminels ou saints. L'âme d’une espèce 
ne semble se préoccuper que d’une seule justice : sa survie, De même, 
les plus grandes catastrophes qui tombent inconsidérément sur des 
innocents, obéissent peut-être aux lois astro-physiques, mais choquent 
amèrement notre concept de justice qui, lui, ne ressortit pas au monde. 

De même que le matérialisme prolifère principalement dans les 
régions du monde où la nature n'offre pas les dangers périodiques de 
cataclysmes qui contredisent les concepts de sécurité et d’espérances 
matérielles, on comprend mal comment l'idée d’un karma personnel 
a pu voir le jour dans des contrées où les moussons engendrent régu- 
lièrement des catastrophes qui frappent aveuglément des populations 
entières, aussi inconsidérément que le flot d’un robinet noie les 
insectes qui se trouvent sur son cours. C'est pourquoi remarque un 
auteur : « le karma individuel est plus ou moins tributaire de ce qu'on ‘ 
Pourrait nommer un « karma collectif » : on arrive de cette façon à 
admettre le sort illogiquement pénible de certains individus (1) ». 
Cependant, la responsabilité collective n’a encore sans doute rien à 
voir avec les fléaux qui frappent, sans souci de l’éthique, une région du 
globe plutôt qu’une autre. | 

Le karma individuel n’a pu naître en Inde que d’un compromis 


(1) M. PERCHERON, Le Bouddha et le bouddhisme, Seuil, 1956, p. 69. 
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entre la fatalité du destin et le souvenir aryen de l’individualisme. . 
Le fatalisme qui domina longtemps l’histoire humaine rendait les 
hommes impuissants à tenter, par la réflexion et la volonté, d'in- 
fluencer le cours des choses, de dominer les forces inconscientes, de 
régir leur empire. 


Puissance du libre-arbitre 


L'impuissance de l’homme dont la logique s’équilibrait mal avec 
l'intuition naturelle, l’amenait à nier tout libre-arbitre, l’enchaînant 
irrémédiablement au déroulement d’un destin implacable dont la 
pensée indienne pensa se libérer par une abstention maximale d’ac- 
tions créatrices de karma. Kant et Boutroux ont démontré qu’un acte 
n'est créateur que s’il est librement engagé. En cela, la loi karmique 
qui nie la liberté humaine, rendait le règne hominal guëre plus élevé 
que l'animal, entièrement soumis aux décrets et instincts de la pro- 
grammation naturelle. Si on prétend que le karma est une loi juste 
appropriée à nos erreurs, de quelle sorte de karma proviennent les 
souffrances vaines des animaux? En bref, il est vain de mêler Dieu 
et nos concepts d'éthique aux lois du monde physique. Indifférent à 
notre éthique surnaturelle, le soleil se lève sur les justes comme sur 
les méchants. | : 

Le philosophe juif Abraham Ibn Ezra, qui vécut dans l'Espagne 
musulmane du xi° siècle, observa lumineusement que l’homme est 
soumis aux grandes lois d’une nature qui ne fait pas de distinctions 
particulières. Ibn Ezra remarque, en effet, que tous les êtres sub- 
lunaires, sans exception, sont liés aux corps célestes qui exercent sur eux 
une action irréfragable, et que la seule façon pour l’homme d’échapper 
au déterminisme astral, consiste à faire appel à une force supérieure 
aux puissances astrales. Commentant la Bible, le philosophe illustre 
sa pensée par deux exemples : « 1° D’après la conjoncture astrale, un 
fleuve doit déborder et submerger les habitants d’une ville; un pro- 
phète vient les exhorter à revenir vers Dieu... il leur inspire l’idée de 
sortir de la ville; la ville est inondée. mais les habitants sont sauvés; 
2° Les astres ressemblent à des chevaux qui galopent à toute allure, 
non pas pour faire du bien ou du mal, mais parce que c’est leur nature. 
Un aveugle se trouve sur leur parcours... il s'appuie sur un clair- 
voyant qui le guide suivant l'orientation des chevaux. Le galop des 
chevaux ne change pas; mais l’aveugle est sauvé. On ne peut donc 
jamais briser le déterminisme astral; on ne peut que le tourner grâce 
à son intellect(\). » | 

Le siège de l’idée d’une justice capable de dépasser les seuls inté- 
rêts de l’individu, de son groupe ou de l'espèce, se situe dans l’âme 
humaine, comme l'écho d'un autre monde. Ainsi, Kant remarquait : 


() Charles TouaATI, in Annuaire de l'E.P.H.E., V* section, 1970-1971, pp. 217, 218. 
C'est nous qui soulignons. 
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« si les phénomènes sont des choses en soi, la liberté est perdue sans 
retour » (Raison Pure). Cette morale supérieure au monde phéno- 
ménal est donc bien la loi morale que le philosophe de Koenigsberg 
voyait ancrée au cœur de l'homme « comme les étoiles sont aux cieux ». 

Toute considération sur la « justice divine », établie à partir d’obser- 

vations exercées dans le champ de l'expérience phénoménale, ne peut 
que nous entraîner aux célèbres lamentations de Job sur la vanité du 
monde. Une justice transcendante ne saurait se mesurer en un point 
du cosmos et sur une fraction chronologique. Pour en juger, l’homme 
devrait avoir toutes les cartes du jeu, ce qui n’est pas le cas à partir 
de notre vision limitée des choses. Il n’y a justice transcendante qu’au 
Royaume d'Ahura Mazdâ. Ce n'est pas dans une atmosphère polluée 
qu'apparaissent les voiles des fumées, mais face à l’azur limpide d’un 
ciel ensoleillé, 

Tout être engagé dans la création mélangée subit les lois impla- 
cables d'une nature imparfaite, due à l’Erreur originelle d’Ahriman. 
Mais la douleur inconsciente de l'animal se double chez l’homme 
de l'interrogation angoissée sur sa cause. Seul, l’appel intérieur d’un 
ordre perdu lui permet de mesurer la tragédie de sa condition et de 
celle des créatures engagées dans un conflit de forces antagonistes 
titanesques. Le karma universel des créatures les touche comme autant 
de focalisations d’une conscience démiurgique éclatée et écartelée, 
lesquelles, oublieuses de leur origine et de leur unité communes, se 
posent en s’opposant les unes aux autres. Seule la cérébralisation des 
formes évoluées met à la disposition de l’évolution un outil suscep- 
tible, par son libre-arbitre retrouvé, de répondre à l’appel incessant 
que l'Esprit Saint ne cesse de lancer aux hommes. 

Mais, à la première cause ayant entraîné le déroulement du destin 
karmique, viennent s'ajouter de nouvelles causes engendrées par les 
erreurs de parcours de l’humanité, qui rendent collectivement l’exis- 
tence et l'ascension plus pénibles. La libération progressive hors des 
mâchoires du piège de la matière et des passions nées de l'ignorance, 
demande des efforts proportionnés au poids des liens qui attachent 
encore le vieil homme à l’Erreur. La responsabilité humaine est alors 
exactement proportionnelle à son éveil de conscience. L'exercice 
conscient de son libre-arbitre ne s'effectue que dans des proportions 
minimes, mais déterminantes (!). La puissance nécessaire au décollage 
d’un avion pour se soustraire aux lois de la pesanteur, donne une idée 
de l'effort qui nous attend pour permettre à une majorité grandissante 
d'hommes conscients d'échapper à la fantastique emprise des lois 
cosmiques, physiques et psychiques qui nous tiennent esclaves de ce 
monde et de ses douleurs. L'animal est en droit d’attendre, de l’al- 
liance originelle vue par la mythologie mazdéo-zoroastrienne, ou de 


(1) Des études statistiques ont révélé que, compte tenu de l'atavisme ethnique, de 
la programmation génétique et de l'influence peu ou prou importante de l'ustrologie, 
le hbre-arbitre ne s'exerçait que dans une proportion moyenne variant de 0,5 à 10 % 
en . choix de nos actions, le reste de nos choix dépendant de la pression extérieure 

u milieu. 
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l’origine commune entrevue par la paléontologie, la protection qu’une 
forme de vie supérieure doit aux formes de vie plus inconscientes du 
grand drame auquel elles participent passivement. 


Le karma est l’antithèse du libre-arbitre 


Malgré son altitude spirituelle, la résignation karmique de l’hin- 
douisme le paralysa jusqu'aux interventions des Gandhi et Vinoba, 
désireux de briser le statut impitoyable des parias intouchables ; ou la 
condamnation sévère d’un Tagore contre le renoncement au monde 
des sanyäsins, pour enfin reconnaître, comme Zarathoustra l’affirmait 
depuis leur haute époque, que l’homme a le devoir de servir Dieu de 
manière active et créatrice dans le monde. Le yoga de l’action, ou 
karma-yoga, que Vivekänanda (1863-1902) voyait comme l’un des 
piliers de la véritable religion védique d’origine aryenne, ne fut ances- 
tralement admis que dans la caste des kshatriyas. Ces guerriers, fiers 
d’incarner le prototype aryen, généreux, braves et dévoués au bien 
public, n'admettent l’action que parce que leur naissance est elle- 
même considérée comme une conséquence karmique au sein de la 
caste. Pourtant, le karma-yoga se définit admirablement comme : 
« la recherche de l’union par le sacrifice complet de toute l’action 

: au service de l’accomplissement de la volonté divine, dans un renonce- 
ment total à toute fin personnelle (1). » 

Seul le Sâämkhya, qui est peut-être le plus vieux des systèmes philo- 
sophiques indiens : « a mis en évidence la complète indépendance et 
la liberté de l’esprit humain et sa confiance en sa propre puissance », 
remarque le professeur Garbe qui devait toutefois ignorer l’anté- 
riorité évidente de Zarathoustra sur Kapila, pour croire que cette 
vision éthique de l'énergie humaine fut exprimée pour la première fois 
au monde par l’auteur présumé de l’École Sämkhya (2). C'est évidem- 
ment d’un arrière-fond commun indo-iranien que l'éthique active fut 
élaborée : dans un climat psychologique ancestralement conservé en 
Iran et sublimé par le Prophète des Gâthäs; et isolément perçue en 
Inde par le grandiose système du Sämkhya. 


Transincarnation et rédemption 


La réincarnation, nécessaire à l’hindouisme, n'apparut pas ainsi 
à l’autre courant de pensée indo-iranienne. Cela provient du fait que 
l'idée de la migration des âmes constitue dans sa première phase 
une assurance de renouveler la vie dans un monde connu. Pour beau- 
coup, il est plus rassurant d'espérer un retour ici-bas, même si l’exis- 
tence n’y est pas toujours heureuse, que d'attendre une survie dans un 


(1) Jacques de MARQUETTE, L'Essence de l'hindouisme, 1961, p. 104. 
(G) Radhah, 1. 11, p. 249. 
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au-delà dont la nature nous échappe. Cependant, cette dernière atti- 
tude exige beaucoup plus de foi que la première, en fait assez maté- 
rialiste. C'est pourquoi, ce n’est que dans sa seconde phase philoso- 
phique que la réincarnation apparut aux yoguis et à Bouddha 
comme un malheur. Des souffrances temporelles, il valait décidément 
mieux s'affranchir à tout prix, par la libération de la réincarnation à 
laquelle nul ne parvient au terme d’une seule vie. 
Mais, s’il y a réincarnation de l’âme individuelle, comment se fait-il 
que chaque génération doive complètement réapprendre la totalité du 
savoir précédent? Et que les expériences des générations ne servent 
aucunement aux autres, qui retombent sans cesse dans les mêmes 
errements, ce qui fit dire que l’histoire n’est qu’un éternel recommen- 
cement? L'évolution de l’humanité ne progresse qu’à la lenteur cos- 
mique, comme si seule une conscience supérieure en tirait les leçons. 
Au reste, réincarnation de quoi? dans le cadre d’une théorie qui 
entend la rétribution nécessaire d’une vie sur l’autre. Doctrine d’équi- 
libre qui se veut juste et qui ne l’est pas, comme démontré plus haut, 
et qui fait payer la dette karmique sans en connaître les causes, chaque 
cerveau nouveau n'ayant aucun souvenir susceptible de lui permettre 
de tirer un enseignement d'expériences antérieures (). Une extrapo- 
lation de la pensée zoroastrienne sur ce point ne pourrait entrevoir 
que la réincarnation de la partie la plus consciente d’un être, la fine 
pointe de l’âme qui s’est rendue responsable par ses choix lumineux. 
On ne peut « payer » une dette dont on n’est pas responsable (c’est 
pourquoi la souffrance animale infirme l’idée de karma personnel), 
sinon il n’y a ni justice ni équilibre. En revanche, il peut y avoir 
incarnation perpétuelle de l'humanité et des espèces, qui souffrent 
collectivement et inconsidérément de l’Erreur originelle et du karma 
aveugle du monde. A ce niveau de la puissance démiurgique à l’œuvre 
dans les vies, on doit plutôt parler de transincarnation que de réincar- 
nation. Pour le zoroastrisme, seules les fravartis choisissent de s’in- 
carner dans un but précis. Mais, comme elles relèvent uniquement de 
l'ordre divin et qu’elles ne sont pas affectées dans leur nature par les 
fautes de l'âme (urvan), elles ne sauraient être impliquées dans le 
déroulement karmique. 
À partir du schéma zoroastrien, la réincarnation ne serait possible 
— €ntendons d’une âme qui la choisit en pleine conscience de son incar- 
nation précédente — que pour des êtres éminemment évolués, ayant 
acquis une vision supérieure aux générations humaines, amenant leur 
conscience à participer au panorama surhumain de l'Esprit Saint. 
Puisque la migration des âmes (samsära), en Inde, est causée par 
l'ignorance de celles-ci de leur nature supérieure, il n’y a donc pas 
de réincarnation d'individualités conscientes, mais uniquement de 
l'Homme collectif au travers des corps de l’humanité physique. Les 
écoles de l’hindouisme soutiennent que même la partie de l’âme qui a 

() Les rares cas de réminiscence parapsychologiques ne prouvent pas la réincar- 


nation, mais peuvent seulement relever d'interférences spirituelles plus proches de la 
télépathie, Par contre, les dons approchent davantage le problème. ° 
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survécu à la mort et à l'extinction des agrégats psychologiques acquis 
durant la vie sur les plans du svarloka, est encore totalement imperson- 
nalisée, comme relevant de la vie spirituelle universelle : « âme divine 
et complètement dépersonnalisée qui se développe peu à peu grâce aux 
moissons spirituelles réalisées au cours des incarnations » (1). Nous 
sommes là au seuil du clivage important de la pensée indienne qui 
s’écarte de la pensée indo-européenne axée sur l’individualisme, 
puisque dans la religion aryenne les entités divines gardent leur per- 
sonnalité. Mais Dieu n'ayant nul besoin de l'expérience terrestre, 
sinon il ne serait ni l’Absolu ni le Créateur suprême, à quoi sert « la 
moisson spirituelle réalisée au cours des incarnations », si entre Dieu 
et la chair périssable, il n’y a rien ni d’intermédiaire ni de permanent 
qui ne profite de cette récolte? Entre l’âme qui se dilue dans le divin, 
et Dieu qui n’a nul besoin de l'expérience du mélange, l’homme ne se 
trouve-t-il pas tragiquement esseulé devant une divinité inaccessible, 
de plus parfaitement indifférente au drame de la création, celle-ci 
n'étant que Mayà, illusion? 

L'hindouisme classique s'approche tellement d’un athéisme pur et 
simple qu'il a, avant le bouddhisme, été contraint de céder à la déifi- 
cation d’intermédiaires nécessaires entre terre et Ciel. Certes, pour les 
mystiques indiens, comme pour un extatique musulman comme 
Al-Halläj, seul Dieu existe dans l'intimité de l’extase, mais l'attitude 
contemplative demeure cependant incapable de résoudre, à elle seule, 
le problème d’une métamorphose du monde. Si le Sämkhya, de son 
côté, postule l'existence d’innombrables âmes immortelles (gunas), 
ce qui lui permet d’échapper à l'impasse de la dilution de la conscience 
post-mortem, il n’entrevoit par contre aucun devenir spirituel ni 
n'entreprend aucun programme téléologique dans un monde qu'il 
considère statique dans son éternité. 

Ainsi, devant la misérable petitesse de l’homme, face à l’Absolu et 
à sa ridicule présence au sein de l'univers sidéral, l'attitude zoroas- 
trienne apporte une note rassurante et optimiste. Avant l’Apôtre des 
Gentils, l’Auteur des Gâthâs mobilisait les hommes pour en faire des 
collaborateurs de Dieu, des saints, des sauveurs du monde, c’est-à-dire 
des saoshyants. Audacieux et héroïque programme entre tous! 

Néanmoins, l'exigence zoroastrienne envisage-t-lle d'édifier des 
saints, en une seule vie? Nous avons vu que l'âme (urvan) devenue 
juste, trouve naturellement une âme divine, fravarti, pour la prendre en 
charge et l'aider, selon une croyance indo-européenne archaïque 
pressentant la protection d'âmes de parents et d'ancêtres désincarnés. 
Or, seule l’âme continue d'opérer le choix éthique, tandis que la fra- 
varti d'essence divine n’a que choisi de descendre la protéger. Seule 
donc l'âme responsable du discernement des actions et qui en sup- 
porte les conséquences post-mortem, récolte logiquement la moisson 
des expériences terrestres, le bénéfice de celles-ci étant inutile à la 
fravarti, de substance divine. Mais, toute expérience n'étant valable 


(*) Jacques de MARQUETTE, op. cit, p. 47. 
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que par la mémoire que son auteur en conserve, seule une âme réin- 
carnée qui aurait un souvenir consistant en dons naturels de discer- 
nement, fruits d'une conscience exercée antérieurement dans le même 
champ opérationnel, pourrait profiter de cette expérience personnelle, 
Sans elle, l'appel de daëna et l’aide de la fravarti ne trouveraient 
pas davantage d’écho chez l’homme que si ce dernier dictait une leçon 
de morale à un animal. Pour nous résumer, de même que Dieu a 
besoin des hommes pour agir dans le champ du mélange terrestre, sans 
la conjonction heureuse d’une âme divine (ici fravarti) et d’une âme 
terrestre (urvan), on peut se demander comment la volonté divine pour- 
rait embrayer sur le monde et le transformer à l’image de sa perfection 
idéale ? 
Avec la même vigueur que le bouddhisme met à vouloir sortir de la 
chaîne karmique des réincarnations, le zoroastrisme, d’ailleurs muet 
sur la réincarnation en tant que telle, s’élève au-dessus du débat, non 
pour le fuir puisque seule l’incarnation permanente des bonnes pen- 
sées, bonnes paroles et bonnes actions par les justes, peut sauver le 
monde; mais pour dépasser toute considération particulière au profit 
du seul espoir de la victoire définitive (1). Peu importe, en définitive, 
de « repérer » une identité réincarnée., Peu importe de savoir si Platon 
fut ou non une réincarnation de Zarathoustra, comme les Grecs le 
crurent. Ce qui valorise l’incarnation de Platon, c’est bien d’avoir 
remarquablement reconnu le sens du Vrai, du Beau et du Bien, autre- 
ment défini mais si cher à l’ancien Prophète. Les vertus divines, mani- 
festées dans le monde spirituel (mênôk) (que ce soit en « archanges », 
en yazatas ou fravartis) et, dans le monde matériel (gêté), « sous un 
revêtement matériel dans le composé du souffle et du corps » (2), consti- 
tuent bel et bien une transincarnation constante de l'Esprit Saint, 
dans et par ces formes variées. 

En fait, la transincarnation se réalise sous les deux aspects aves- 
tiques : ahrimanien par la voie terrestre de la génération permanente 
— ohrmazdien (divin) par l’incarnation des pensées, paroles et actions 
bonnes des justes. La différence essentielle qui sépare ainsi deux 
conceptions d’origine aryenne, repose sur le fait que le zoroastrisme, 
en Iran, a moralisé son idée de l'incarnation, tandis que l’Inde l’a 
pénétrée du fatalisme karmique. Tandis que le jivatma (expression 
divine inscrite dans l’espace-temps), dans l’hindouisme, cède à son 
vouloir-vivre par une séduction à laquelle le bouddhisme s'efforce 
d'échapper, les aspects divins d'Ahura Mazdä (saoshyants ou fravartis) 
choisissent volontairement l’incarnation pour y servir. Choix que 
reprendra le bouddhisme avec ses bodhisattvas (Bouddhas sauveurs). 
La séduction du jivatma réitère le désir de mener une vie distincte de 


(?) Au contraire du samsära et du bouddhisme, le zoronstrisme considère l'incar- 
nation comme la conséquence logique de l'erreur ahrimanienne, et nécessaire à la 
transfiguration du monde. 

() Détastän i Dénik, trad, Molé, op. cit., p. 475. Remarquons aussi que Gayomart, 
Zarathoustra et le Saoshyant final, sont souvent considérés comme le même homme 
« transincarné ». 
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Dieu ; faute en somme très proche de l’erreur ahrimanienne originelle. 
Là, l’incarnation est ressentie comme une catastrophe (ainsi que la 
considérera le gnosticisme), rééditée à chaque naissance; ici, elle 
s'impose pour corriger le monde par l’introduction croissante de choix 
purs dans sa création mélangée. 

Cette opération proprement thérapeutique de l’élimination du Mal 
constitue l’œuvre de rénovation entreprise sur deux plans, spirituel 
et matériel. Tous les justes qui cherchent à faire de leur vie un progrès 
moral et spirituel dans le cadre d’une vision perfectionnante du 
monde, sont des saoshyants en puissance, 

En revanche, de même que la liturgie néo-mazdéenne prétend parti- 
ciper, rituellement, à l’œuvre des saoshyants (Doctrine du sacrifice) 
— ce qui semble peu répondre à l'espérance pratique du Prophète —, 
la brièveté d’une vie permet-elle d’édifier un homme, fût-il juste, en 
un sauveur ? un saoshyant restant au minimum un saint par excellence. 
À cette question, non résolue par le zoroastrisme qui n’aborde pas la 
réincarnation, le bouddhisme du Grand Véhicule (Mahayana) a 
répondu que nul ne peut devenir un bodhisattva en une seule existence. 


CHAPITRE IX 
LE SYNCRÉTISME MAZDÉEN ET L’IRAN ACHÉMÉNIDE 


À l’image de l’Oxus dont les eaux pures bondissent du haut Pamir, 
le message de Zarathoustra, telle une source limpide issue de cimes 
spirituelles, jaillit comme un fleuve d’eau vivifiante. Mais, dans l’his- 
toire, ses eaux eurent un désert autrement plus vaste et aride que 
celui de Karakoum à fertiliser : celui d’une humanité dont la soif spi- 
rituelle s'épuise en pitoyables ivresses qui n’engendrent que sang et 
larmes. Aussi est-ce bien diffcile de suivre géographiquement les 
affluents du fleuve zarathoustrien, tantôt arrêtés dans leur course par 
une montagne de rochers dogmatiques, tantôt asséchés comme des 
oucds en des sols de stérile indifférence. En revanche, parfois, ici et là 
une source revigorante sort de terre et, sous un nouveau nom, Va 
féconder une doctrine qui s’affirmera originale, oublieuse du Prophète 
exotique. 

Quelle chance de s'imposer en religion monolithique pouvait avoir 
le culte totalement spirituel de Zarathoustra, dans un contexte tradi- 
tionnel envahi par un rituel sacrificiel et imprégné de piété supersti- 
tieuse? Le message gâthique paraît inconcevable avec ce que nous 
savons des croyances du II‘ millénaire, et s'accorde encore mal avec 
le contexte religieux iranien très postérieur. Comment imaginer une 
continuité fidèle de son éthique, à partir du petit État de Vishtaspa 
sans doute balayé par les hordes scythes au moment de la mort du Pro- 
phète; puis en Iran tout entier et bien au-delà, autrement que de 
manière fragmentaire par le moyen de groupes de disciples isolés dans 
l’immense empire, même si la structure centrale de la communauté 
zoroastrienne semble se fixer en un point précis de l’Iran, à Rhagès? 
Les Gâthäs insistent constamment sur la nécessité de trouver des 
souverains justes, susceptibles de transformer les mœurs par leur 

pouvoir et leur exemple. ; 

Après Zarathoustra, les premiers souverains qui s'imposent à 
l'Iran entier sont les Achéménides, dont les premiers représentants, et 
dans l’ensemble la majorité d’entre eux, placent leur règne sous deux 
qualités qui font partie, mais qui n’en sont pas exclusives, du message 
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zarathoustrien : l’ordre, dans une justice plus humanitaire que ce qu’on 
n’avait jamais vu auparavant dans le monde antique; et l'affirmation 
quasi dogmatique de l’importance de Ja vérité contre toutes les formes 
du mensonge. Pourtant, la religion des Achéménides conserve un 
nombre accusé de traits du panthéon naturaliste remontant à l’an- 
cienne civilisation calcholithique des III° et II® millénaires, repérée du 
Cappadoce à l’Indus prévédique. 

Le caractère primordial de la révolution zarathoustrienne, portant 
sur la dématérialisation des aspects ritualistes de la religion, au profit 
du seul sacrifice spirituel de la trilogie des pensées, paroles et actions 
pures, chaque fois que la religion traditionnelle — nommée sous le géné- 
rique de mazdéisme — comportera des aspects contrariant cette éthique, 
on doit considérer être en présence d’un syncrétisme ayant absorbé 
plus ou moins le zoroastrisme. Mais son originalité se révélera spora- 
diquement, ici et là, de manière assez spécifique pourtant pour qu’on 
ne doute pas de sa survie au sein d’autres formes de religions plus 
sacerdotales ou plus populaires. Sans doute, aucune religion ne 
refiète un portrait fidèle du message original. Certes, mais au risque de 
contrarier la science religieuse lorsqu'elle se veut historisante dans 
une approche profane du phénomène religieux, une recherche objective 
des prolongements éthiques de la prédication de Zarathoustra, telle 
qu’il aurait seulement souhaité sa « religion », impose de considérer 
davantage le contenu d'une communauté religieuse, que l'étiquette 
que ses croyants revendiquent. Un exemple criant a depuis longtemps 
surpris nombre d'auteurs : celui de la théocratie de l'empire sassanide, 
se revendiquant scrupuleusement zoroastrienne mais l’étant fort peu, 
tout imprégnée qu'elle était de syncrétisme mazdéen. Ne doutons pas, 
compte tenu de l'exigence de la doctrine, qu’on s’est pareillement fixé, 
antérieurement à l’époque sassanide, à des formes extérieures pseudo- 
zoroastriennes, alors que les eaux discrètes du message s’infiltraient 
ailleurs, sans que personne ne s'en souciât. : 

Agir autrement serait faire fi du point de vue que le Prophète lui- 
même entendait donner à sa révolution, au-delà des phantasmes reli- 
gieux. Mais les religions furent souvent les conservatoires sectaires 
de prétentions spirituelles exclusives dont le drapeau et l’orgueil 
masquent le véritable contenu, afin que nul ne puisse repérer les vraies 
origines des « Révélations ». Les Gâthâs attendent du choix de la 
conscience de chacun, quelle que soit son appartenance ethnique ou 
religieuse, la réforme morale qui, dans le cadre ou hors de la structure 
religieuse, nous fait revêtir l’homme nouveau, comme dira saint Paul. 
Avant Jésus, Zarathoustra distingua ses vrais disciples et il énonça 
que son fidèle est celui qui fait du bien au juste, au pauvre, au tra- 
vailleur, qui respecte la vie animale et incarne, dans ses actes, la 
noblesse de ses pensées. 

Si, fort heureusement pour l'humanité, de telles valeurs se trouvent 
aussi bien ailleurs que dans le zoroastrisme, remarquons que, malgré 
le caractère fermé de la religion qui se réclame traditionnellement du 
Prophète (réserve due à ses conditions d'existence au sein de l'Islam et 
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de l’hindouisme), un sentiment œcuménique profond et latent y est 
demeuré vivace. En effet, à côté de l'invocation des fravartis des 
fidèles et des saints de la religion mazdéenne, les textes anciens men- 
tionnent les « fravashis des justes », qui gardent, au-delà de la seule 
religion mazdéo-zoroastrienne et dans tous les coins de la terre : 
« communauté d'œuvres et de bonnes œuvres » (\). Ces justes inconnus, 
mais attachés à l'exercice de la loi primitive de la Sagesse, constituent 
une communauté invisible zarathoustrienne, 

A fortiori, le souverain qui exerce son pouvoir au moyen des qualités 
requises par le Prophète, à l'exemple de Vishtaspa qui incarna le pou- 
voir juste par excellence, celui-là qui règne avec équité et loyauté est 
un roi selon son vœu puisqu'il utilise l'autorité pour faire régner la 
sagesse et la justice, fût-il descendant de Touraniens, ces ennemis 
héréditaires des Aryens, selon l’Avesta (?). 

Or, parmi les premiers Achéménides, les hautes figures de Cyrus 
le Grand (— 559/ — 530) et de Darius 1° (— 521/ — 486) s’auréolent 
d’une dignité morale propre à faire pâlir un Louis IX ou un Fran- 
çois 1%, et d’une renommée qu’exalteront les Grecs jusqu’à Xénophon 
qui fera de Cyrus le héros de sa Cyropédie, et Alexandre de Macédoine 
qui voudra lui ressembler. Cyrus, premier « Roi des rois », fut le 
vainqueur altruiste de Crésus, le roi de Lydie, d'Astyage, son grand- 
père maternel, roi des Mèdes, et le généreux libérateur de Babylone 
auquel les Juifs attribueront, ni plus ni moins, le titre incroyable 
d'Oint du Seigneur, le Messie de Yahvé (Is. 45,1) dont ils attendaient 
le secours pour les délivrer du joug babylonien. 

Peu importe de savoir si, avant Xerxès, les Achéménides furent 
zoroastriens ou se réclamèrent de Zarathoustra; ce qu'ils ne firent 
pas. Ce qui compte, c’est que Cyrus, Darius et les principaux dynastes 
achéménides furent manifestement empreints de la noblesse d'âme 
que le Prophète réclamait des ashavans (artavans), les serviteurs de 
l'ordre divin, combattants altruistes de la sagesse et de la lumière 
d'Ahura Mazdä. Or, c'est là plus qu'une évolution de mœurs, c’est 
un changement radical, depuis la « morale » autocratique du monarque 
qui domine et tue, persuadé que sa force égale celle des dieux auprès 
desquels il va demeurer après sa mort, vers une forme de gouvernement 
humanisée qui recherche une autre puissance que celle du sang, parce 
qu’une morale diamétralement opposée dicte au souverain des devoirs 
d'éthique jusqu'alors inconnus. Parmi les peuples orientaux, depuis 


(1) Y1.13,17; Y.1,18. (Spiegel fit la même observation.) Notons que l'Afrin Gahan- 
bar parle des « gens de bien des sept Keshvars de la terre ». Dans l'idée de la première 
loi idéale d'Ahura Mazdä, le yasna 1,18, entend « les premiers fidèles » (Paoiry6- 
tkaësha). Cf. DARMESTETER, 0p. cit., 1, p. 17, n. 66; Il, p. 510, n. 32. La même 
vision œcuménique subsiste aujourd'hui chez les représentants de la tradition mazdéo- 
zorosstrienne. (Communication Anjoman Zartoshtian, Tehran, 13 juin 1970.) 

(2) Sur ce qui distingue les bons des mauvais rois dans les Gâthôs : Y.28.6/9; 31.22; 
44.9,20; 46.8,14; 48.10; 51.16; 53.2. On se rappelle l'origine touranienne de 
Vishtaspa (Y.46.12). Or, l'Avesta ancien le classe parmi les Aryens (Yt.5). En fait 
l'Avesta établit une différence entre les Scytho-touraniens (Aryens de l'Iran exté- 
rieur) et les Aryens proprement dits de l'Iran sédentarisé ou intérieur (voir chap. 111). 
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les Hittites aux Assyro-babyloniens, chez les Hébreux même (loi du 
talion), alors que la pitié et la tolérance étaient des sentiments 
méconnus ou apparentés à la faiblesse, les Achéménides surgissent 
nantis de vertus magnanimes et dont ils sont fiers. Notamment, dans 
leur traitement des prisonniers vaincus et à l'égard des cultes de 
l'ennemi. Qu'on songe à la férocité insigne des monarques du grand 
empire assyrien qui précéda l'empire médo-perse : après que le vain- 
queur eût fait des pyramides avec les têtes des prisonniers, les rois 
vaincus devaient tirer la voiture royale en portant sur le dos la tête 
tranchée d’un compatriote. Puis on leur passait un anneau dans le nez 
et les lèvres et, dans le meilleur des cas, on les envoyait aux travaux 
forcés après les avoir exposés dans une cage, enfermés avec des chiens 
ou des porcs, à la vindicte populaire. En fait, la cruauté assyrienne, 
habituelle au point de pénétrer le droit d'Assur, avec des peines de 
mutilations courantes, reflétait bien la barbarie coutumière d'alors, 
laquelle n'était pas le seul apanage des peuples scythes. 

Cependant, ne cédons pas à la tentation de rejeter dans le passé ou 
sur d’autres peuples les mœurs cruelles de l'humanité. Nos sociétés 
modernes ne connaissent plus de barbarie physique systématique, 
mais nos guerres et nos intolérances idéologiques ont parsemé les 
temps modernes de génocides sans égal et de persécutions dignes du 
plus obscur passé. 

Aussi, en dépit de traits sporadiques de cruauté conformes à la 
norme générale de l’époque, il n’en demeure pas moins vrai que les 
Achéménides se distinguèrent par des actes d'une mansuétude peu 
commune envers leurs ennemis — au point d’être admirés, voire aimés 
par eux — et qu'ils se firent les champions d’une tolérance religieuse 
inédite envers les cultes des peuples soumis. De toute l'Antiquité, 
Cyrus fut le plus humain des conquérants et fonda son extraordinaire 
réputation sur sa générosité, enseignant au monde que la tolérance 
et le pardon sont des signes de force morale et non de faiblesse. Ainsi, 
sauvant Crésus, le riche roi de Lydie qui l'avait attaqué (— 546), il 
en fit l’un de ses plus proches conseillers. Après la conquête de la 
Médie (— 550), suzeraine de la Perse, Cyrus traita le roi décadent, 
Astyage, son cruel aïeul maternel, avec une surprenante générosité de 
la part d'un vassal qui prend sa revanche(!). Au lieu de livrer ses 
troupes au pillage des villes conquises et de raser les temples et les 
statues selon l'usage, Cyrus pratiqua une politique de réconciliation 
entre les peuples, respectant les cultes étrangers et contribuant même 
à l'entretien de leurs sanctuaires. 


(*) Cambyse, vassal du royaume mède (— 600/—559), roi du Parsümach et d'Azan, 
père de Cyrus, avait épousé Mandane, la fille d'Astyage. Une légende affirme qu'ayant 
été prévenu par un rève sur les ambitions de conquête qu'aurait son petit-fils, Astyage, 
sur le conseil des mages, aurait tenté de le faire assassiner. Sauvé par un bouvier, 
Cyrus aurait vécu parmi les bergers jusqu'à son adolescence. 


176 LE SYNCRÉTISME MAZDÉEN ET L'IRAN ACHÉMÉNIDE 


Les Achéménides et Israël 


Depuis qu’en — 556, Cyrus était devenu roi des Perses et des Mèdes, 
les colonies juives prisonnières des cruels monarques babyloniens 
(Nabuchodonosor ayant incendié le temple de Jérusalem et rayé de 
la carte le royaume de Juda) plaçaient tous leurs espoirs dans le 
conquérant perse. Cyrus n'avait-il pas montré une libérabilité inusitée 
dans la conquête d'Ecbatane, la capitale luxueuse du royaume mède? 
Pourtant, le tyran Astyage avait tenté de mettre au pas son vassal 
gênant en lui livrant deux batailles. Vaincu il fut traité avec une sur- 
prenante noblesse d'âme et nombre de Mèdes se réjouirent de la vic- 
toire perse. Pour les communautés juives de Médie, exilées depuis 
l'époque de Sargon (— 722) et qui suivirent les événements de Lydie 
et de Médie, nul doute que c’est la Perse qui sera l'instrument de la 
libération d'Israël. Cyrus est invincible. Il s'emparera de Babylone et 
tirera les Juifs de leur longue captivité. C’est pourquoi, dès avant la 
prise de Babylone en — 539, un prophète hébreu, auteur anonyme du 
second livre d’Isaïe, clame la prochaine et certaine libération du peuple 
de Yahvé et exalte l’empereur perse en lequel il voit « le bien-aimé de 
Yahvé » : « Ainsi parle Yahvé à son Oint, à Cyrus, qu'il a pris par la 
main droite pour abattre devant lui les nations » (Is.45.1). Pour 
le peuple élu, ce ne peut être que la « force et le souverain pouvoir de 
Yahvé » qui dirige le Grand Roi, comme, selon lui, Yahvé utilisera le 
puissant roi d’Assyrie comme #* bâton de sa colère » (Is.10.5) et le 
néo-babylonien Nabuchodonosor comme son * serviteur » (Jer.27.6.). 
Alors que le souverain perse, lui, place le Dieu Ahura Mazdä au 
suprême degré du panthéon, au-delà des divinités ethniques, dans un 
sentiment qui met l’Absolu à une tout autre dimension que les dieux 
anthropomorphes d'alors. Se situant à un niveau paternellement spi- 
rituel, il est sans doute très politique de la part du monarque de se 
concilier les populations libérées en reconnaissant, au même titre, le 
dieu Yahvé des Juifs et le dieu Marduk des Babyloniens. Mais il importe 
de souligner que jamais les Achéménides n’imposeront à leurs sujets 
d'autres cultes que les leurs, conjointement avec la pratique des vertus 
morales exaltées dans tout l'empire, au-delà des croyances locales. 
« Nous sommes assurés, écrit E. Benveniste, en tout cas, qu'ils ont 
montré une grande tolérance à l'égard des cultes les plus divers, dans 
toutes les Parties de l’empire(!). » Ainsi, Cyrus aurait aussi sacrifié à 

d'autres divinités : « Cyrus fit des sacrifices d’abord à Zeus et puis aux 
autres dieux (?). » Zeus et Yahvé n'étaient-ils pas, après tout, des for- 
mulations variées du seul et même Dieu céleste? 

Si les Juifs attribuèrent les vertus de leur libérateur à la seule grâce 
de Yahvé, alors que la restauration d'Israël sous la forme postérieure 


(?) « Établissement de l'empire achéménide », in Civ. franienne, op. cit., p. 46. 
() Xénophon, IIL, 3, 21. 
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du judaïsme fut incontestablement l’œuvre des souverains achémé- 
nides (!), ce réflexe ethnocentrique ne fut pas unique, puisque les 
fidèles de Marduk revendiquèrent pareillement le mérite de leur dieu 
d’avoir dirigé le Grand Roi : « Marduk a visité la totalité du pays et 
a vu celui qu'il cherchait pour être un roi juste, un roi d’après son 
propre cœur, qu’il guiderait par la main. Il a prononcé son nom : 
Cyrus d’Anchan, et il a désigné son nom pour la royauté sur tout (2). » 
D'aucuns ont voulu voir l’attitude généreuse des Achéménides dans l’in- 
térêt qu'ils avaient à favoriser leur passage vers l'Égypte. Cette asser- 
tion inexacte donne aux tribus exilées d'Israël, alors dispersées de 
l'Égypte à la Babylonie, une importance stratégique qu’elles n'avaient 
plus depuis le début de la domination assyrienne et la nouvelle ruine 
de Jérusalem par Nabuchodonosor en — 587. L’aristocratie militaire 
avait été déportée à Babylone et les tribus demeurées en Palestine 
avaient été définitivement écrasées avec les derniers nids de résistance 
des Ammonites et des Moabites en — 582. Quant à la petite colonie mili- 
taire placée par les pharaons dans l’île d'Éléphantine, pour protéger 
la frontière méridionale du Nil en Haute-Égypte, elle ne consistait qu’en 
une petite garnison totalement inopérante en cas d’invasion du nord. 
Si les intentions de Cyrus n'avaient pas été sincères envers les Juifs 
qu’il libérait, quelle crainte la fantastique puissance perse, qui fit trem- 
bler la Grèce durant deux siècles, pouvait-elle avoir d’un Israël déman- 
telé, auquel même l’aide égyptienne en Judée s'était réduite à la plus 
simple expression lors de l’agression babylonienne? 

D'ailleurs, l'amitié perse envers les fils d'Abraham fut poursuivie, 
sous forme de soutien politique et d’aide économique, par les successeurs 
de Cyrus, et ce après la prise de l'Égypte par Cambyse, dans les mêmes 
conditions jusqu'aux conquêtes d'Alexandre. Affirmer, comme certains 
l'ont dit, que ce n'était pas là tolérance et amitié de la part des Achémé- 
nides, mérite encore de mettre simplement en parallèle de la protection 
perse, ce que furent les dominations antérieures des Égyptiens, des 
Assyriens et des Babyloniens, puis postérieures des Séleucides et des 
Romains. On sait assez ce que fut l'exode hébraïque chez les pharaons. 
C'est ainsi que sous la domination assyrienne, par exemple, le culte 
d’Assur fut imposé par l'occupant dans le sanctuaire de Jérusalem. 
Puis Nabuchodonosor, de nouveau, tua un maximum d’Hébreux, puis 
obligea le roi Sédécias de Judée à regarder ses fils, « égorgés sous ses 
yeux »; puis lui-même eut « les yeux crevés et fut emmené chargé de 
chaînes à Babylone... la ville conquise fut pillée par les vainqueurs et 
l’on mit le feu au palais royal et au Temple () ». Puis, à l’époque 
séleucide : « Antiochus en arriva à se débarrasser de la communauté 
cultuelle de Jérusalem... » Dans un décret (1.Macch.I.41 s.) il interdit 
toutes les manifestations religieuses essentielles, les sacrifices tradition- 
nels, l’observance du Sabbat, la pratique de la circoncision, et fit détruire 


() Prof. A. DupontT-SoMMsR, L'Iran et Israël, in op. cit., p. 73; et W. DURANT, 
op. cit., La Judée et la Perse, chap. XII, XIII. 

G) R. GhiRSMAN, L'Iran des origines à l'Islam, Paris, 1951, p. 114. 

@) Martin Noru, Histoire d'Israël, Payot, 1970, pp. 274, 295. 
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les saintes Écritures. On fonda à Jérusalem le culte de Zeus et ceux qui 
n’adoptaient pas les pratiques grecques devaient être égorgés (2.M.6.). 
Quant à l’occupation de la « paix romaine », exécrée des Juifs depuis 
la prise de Jérusalem en — 63 par Pompée jusqu'aux effroyables répres- 
sions de Titus en 70 et de Jules Sévère en 135, effaçant pour plus de 
dix-huit siècles Israël de la carte, la domination des procurateurs 
de Rome fut terriblement dure, avec ses « arbitrages » qui se soldaient 
par des milliers de mises en croix. 

À ce tableau significatif et trop souvent réitéré, mettre en comparai- 
son ce que fut véritablement le protectorat achéménide sous lequel 
l'État de Judée retrouva une monnaie inégalée, sa royauté, son sanc- 
tuaire, une liberté totale et, à sa demande, l'arbitrage perse dans ses 
luttes intestines (Esd.IV). En échange de quoi, le nouveau Temple, 
bâti sur les deniers de l’empire perse, et dont même les besoins des 
sacrifices revenaient à sa charge, se devait uniquement de prier : 
« pour la vie du roi et de ses fils » (Esd.VI.10.). 

Il est temps d'effacer la triste image que le nazisme a donné d’une 
« race aryenne » (entendez en réalité proto-iranienne), dont les Ger- 
mains ne descendent d’ailleurs pas directement, remontant seulement 
à un même fond indo-européen; attendu que, contrairement à ce 
racisme tardif, seul de tous les peuples de l'Antiquité, après que les 
ancêtres aryens du II° millénaire pénétrèrent dans le contexte sémi- 
tique du Proche-Orient et firent alliance avec les pharaons, l’Iran 
achéménide offrit librement sa haute protection aux Juifs, donnant un 
exemple prestigieux et durable d'amitié judéo-aryenne. Le racisme 
est d’ailleurs une notion étrangère aux peuples migrateurs des 
steppes, qui méconnaissent les frontières naturelles et humaines. 

Nous verrons, au contraire, combien cette vision universaliste du 
monde, spiritualisée par Zarathoustra, a porté ses fruits au sein de la 
spiritualité proche-orientale. La seule considération du fusionnement 
des ethnies de l’Éthiopie à l'Indus, dans l'empire achéménide, atteste 
l'universalisme exemplaire dont les fresques du grand escalier de 
l'apanada à Persépolis montrent la variété des peuples représentés 
en délégation au jour de l’an(!). Auprès des Aryens : Mèdes et 
Perses, puis Parthes, Bactriens et Sogdiens, se pressent dans le même 
ordre, des Élamites, des Assyriens, des Arméniens, des Babyloniens, 
des Indiens, des Phéniciens, des Arabes. S'ils viennent tous porter 


, (9 La fête du Nouvel An, ou Nawror, se déroulait à Persépolis, ville sainte de 
l'empire qui n'était pas politique comme Ecbatane ou Suse. Le symbolisme ésotérique 
des cérémonies annuelles s'accorde aussi avec les statues des animaux fantastiques 
qui à Persépolis n'ont plus le rôle des génies assyriens chargés « d'écraser les rebelles 
ou d'entretenir une crainte chez les sujets du Roi pour satisfaire son cœur » 
(R. Ghirshman). Cette fête dont le propos mythique était de renouveler le monde 
Par un simulacre cosmogonique, reconnaissait au roi iranien le rôle de régénérateur 
du monde et de combattant du bien et de l'ordre, comme Zarathoustra espérait la 
transfiguration générale par l'application au bien défini dans les Gâthäs et dont 
le rôle eschatologique est dévolué au Saoshyant. WiDENGREN, op. cit, p. 66; 
R. GHIRSHMAN, op. cit. P. 154; MoLé, op. cit., pp. 25, 36, 120, 266; M. ELIADE, 
Hist. des croyances et des idées religieuses, Payot, 1976, 1. I, pp. 333-335. 
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leur tribut symbolique au Roi des rois, combien de nations modernes 
ont vu leur pouvoir central témoigner d’une division aussi égale et 
universelle des temples qui habitent leurs territoires? 

En revanche, ne pas connaître l’aide indubitable des Achéménides 
envers Israël, c’est refuser de prendre en considération la tolérance, prise 
ici comme valeur morale d’un vaste programme politique aux visées 
universalistes et œcuméniques, avant même que l’homme ait pu abor- 
der une vision planétaire de son devenir. Ainsi, Xénophon témoigne : 
« Cyrus, un Perse, s'était fait obéir d’un nombre immense d’hommes, 
de villes et de nations. Il était, nous le savons, obéi volontairement par 
des peuples éloignés, les uns de plusieurs jours de marche, les autres de 
plusieurs mois, des peuples qui ne l’avaient jamais vu, ou qui étaient 
assurés de le voir jamais, et cependant ils se soumettaient tous sans 
contrainte à son autorité, À ce point de vue, Cyrus a surpassé de beau- 
coup tous les autres rois. (!). » Ceci confirme bien la popularité du 
Roi des rois, qui traversa l’empire d'Orient à la vitesse à laquelle les 
nouvelles s’y sont, de tous temps, propagées. « Après la conquête de 
Babylone, l'empire de Cyrus fut si vaste, et, après la proclamation de 
sa politique, /e roi devint si populaire, qu'il put dire en vérité : “ Je suis 
Cyrus, le roi de tout, le Grand Roi, le roi puissant, le roi de Sumer et 
d’Akkad, roi des quatre pays du monde ” (2). » Les Juifs de Babylonie 
eurent donc de bonnes raisons de voir en lui leur sauveur, dont la 
Bible dit plus de bien qu’elle n’en a jamais dit d'aucun roi d'Israël. 

Partout où les souverains perses imposèrent leur autorité par la 
pax persica, de Bactriane à l'Égypte, ils s'empressaient de restituer 
les anciens dieux dans leur culte traditionnel, comme d’ailleurs Darius, 
de nouveau, libéra les anciennes communautés juives d'Égypte. En 
fait, lorsque Cyrus s'empara de Babylone en ménageant toute la popu- 
lation, il causa un certain désappointement aux Juifs, en traitant avec 
la même libéralité les fidèles des autres cultes. Comme, un an après, 
lors du décès du roi Nabonide, en faisant observer un deuil national. 
Si ces attitudes n'étaient que « bonne politique », n'oublions pas 
qu’alors la meilleure politique consistait à passer au fil de l’épée tout 
adversaire, et à s'en glorifier. En ne massacrant pas les colonies 
assyriennes de Judée, Darius prouvait encore qu’il appartenait 
à une religion plus universaliste et à une culture plus humaniste. 

La pensée religieuse des Achéménides se confondait chez eux avec 
l’idée de justice dans le colossal programme de construction d'un empire 
où les lois et les mœurs locales s’inscrivaient dans l'autonomie reconnue 
aux satrapies, dans un sentiment national jusqu'alors méconnu. Que 
cette indépendance ne fût parfois que relative, en raison de la surveil- 
lance des intendants du Grand Roi (« ses yeux et ses oreilles »), il n'en 
reste pas moins certain que les populations conquises la trouvaient 
fort agréable, En fait c'est avec les peuples aryens mal sédentarisés, 
de Bactriane, de Sogdiane, de Chorasmie et du Caucase, en bref 


(*) Cyropédie, liv. 1, chap. I. ; . : 
G) G. Ricciorri, Histoire d'Israël, 1. Il, pp. 16, 17. C'est nous qui soulignons. 
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« l’Iran nomade » des Touraniens de l’Avesta, que le pouvoir achémé- 
nide s’accrocha le plus fréquemment. Le sentiment religieux se mêlait 
étroitement au sentiment politique, Et, sous l’égide du même Dieu que 
celui exalté par Zarathoustra, il est difficile de ne pas croire que les 
Achéménides n'étaient animés du désir audacieux de régénérer l’huma- 
nité. Dans le cadre d’un empire couvrant alors la majeure partie du 
monde connu, en se considérant missionnés par Ahura Mazdâ et 
souverains auréolés de son Xvarnah, c’est-à-dire investis de la grâce 
divine; mais avant qu'on vit en elle une seule autorité surnaturelle, 
ils se savaient responsables d’incarner ici-bas l’ordre et la sagesse 
divines. Les textes de Darius démontrent la parfaite conscience qu’il 
avait de sa mission et, malgré leur haine raciste des « Barbares », les 
Grecs appelèrent toujours le souverain perse, le « Grand Roï ». 

À propos de leur tolérance religieuse, un auteur conclut : « Si les 
rois de Perse prétendent mener la guerre avec modération et traitent 
les vaincus avec douceur et bienveillance, leur laissant leur religion, 
leur langue, leurs lois, leurs chefs nationaux même, c'est que ni les 
guerres ni les conquêtes ne peuvent faire oublier la loi religieuse (1). » 
Mais encore fallait-il que cette « loi religieuse » fût animée d’une sereine 
élévation philosophique, de loin supérieure aux visions ethnocentriques 
des religions locales. En fait, la seule exception à leur règle de tolérance 
religieuse — sans motif politique manifeste, comme pour Xerxès envers 
le soulèvement de Babylone — fut l'attitude de Cambyse, le fils demi-fou 
de Cyrus, à l’égard du dieu-taureau égyptien Apis qu’il poignarda 
à mort, au dire d'Hérodote. Cependant, si à première vue cet acte 
paraît sacrilège et contradictoire, le respect des cultes par Cambyse 
étant attesté par ailleurs, d'évidence si ce geste est authentique, il 
relève plus, comme l'attitude prêtée à Cambyse envers les statues de 
dieux phéniciens, de l'horreur perse envers les dieux zoomorphes et 
anthropomorphes, que d'un simple déséquilibre mental (2). On sait, 
en effet, que les Perses ne donnèrent jamais à Dieu une nature humaine 
comme les Grecs le firent et, depuis longtemps, le panthéon aryen 
s’abstenait de mettre les dieux en formes de symboles. 

On peut s'étonner que, parti du même fond indo-iranien, l’Iran ait 
vu s’édifier le premier empire international du monde, avec deux siècles 
d’avance sur l'empire indien de la dynastie Maurya, lequel n’atteignit 
Jamais ses dimensions ni son cosmopolitisme. « Les Iraniens sont les 
premiers, constate R. Ghirsham, à créer un empire mondial qu’animera 
un esprit inconnu de tolérance et de justice; ils feront reculer les fron- 
tières du monde civilisé, jusqu’à la ligne de l'Yaxarte... C'est à l'Iran 
qu'incombera, dans le monde, le rôle glorieux de gardien des richesses 
des vieilles civilisations (?). » Pourtant, les bases de la société furent les 


() À. CAUSSE, /sraël et la vision de l'humanité, pp. 48, 50. 

(7 WiDENGRE, op. cit., pp. 161, 162. Et R. GHRISHMAN, op. cit, p. 120, qui 
pense que les stèles du Sérapeum « permettent de prétendre que Cambyse ne put bles- 
ser Apis… À moins que l'épilepsie, ou peut-être la démence n'eussent été la vraie 
cause de cette conduite que les Grecs cherchent à lui imputer ». 

() Op. cit., p. 321. 
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mêmes en Inde que dans l’Iran ancien. Établies sur un système féodal 
qui ignorait l'esclavage, autour de petits souverains et de bourgs for- 
tifiés où la majorité des gens étaient propriétaires de la terre qu'ils 
cultivaient, répugnant à travailler contre gages. Mille ans avant notre 
ère, les artisans étaient groupés en corporations structurées. L'économie 
tournait autour de l'élevage, de l’agriculture, de la petite métallurgie 
et des échanges. La même intégrité morale réglait les rapports sociaux 
autour de l’idée de l’ordre (asha/rta) et du respect de la vérité : « (gens) 
remarquables par leur intégrité, si sensés qu'ils n’ont que rarement 
recours à des procès et si honnêtes qu’ils n’ont pas besoin de mettre des 
verrous à leurs portes ni de consigner leurs accords par écrit ; ils sont 
d’une loyauté scrupuleuse (1) ». 

Cependant, à partir du féodalisme indo-iranien, quelque événe- 
ment d'importance a dû nécessairement se produire du côté iranien, 
pour lui donner, avec plus de deux siècles d'avance sur l'Inde, la 
conscience globale d’un empire fabuleux dont la justice et la structure 
ont influencé l'empire maurya de Chandragoupta. Dès la haute 
époque achéménide, en effet, l’héritage de l'Iran s’annoncera consi- 
dérable, tant sur le plan pratique que sur le plan moral et religieux. 
Un système d'imposition stable remplace les taxes arbitraires, les 
razzias et le pillage. La première monnaie étalon, le darique, est frap- 
pée par Darius et l’unité monétaire se complète d'un système de poids 
et mesures. Un réseau routier est créé. La voie royale qui relie Suse 
à Sardes (2 400 km) est la plus importante. Les villes de l'empire sont 
reliées par un système postal de relais de chevaux et d’auberges qui 
fit l’admiration des Grecs. Les frontières n'existent plus et par ces 
voies les idées religieuses, jouissant d’une totale liberté, pénétreront 
en Asie mineure, en Grèce, en Palestine et à Rome. Ces mêmes routes 
serviront aux conquêtes d'Alexandre de Macédoine. De — 550 à — 330, 
l'empire perse donna au monde une dimension nouvelle, non seule- 
ment géographique, mais économique et culturelle, par ses multi- 
tudes d'échanges humains, en confrontation permanente de races et 
de religions, dont la langue courante, dite araméen d'empire, véhicula 
les idées de Bactriane et d'Arachosie à la Mésopotamie et la Palestine. 
Après Alexandre, et jusque dans l’Islam, ce furent toujours les valeurs 
morales et culturelles de l’Iran qui influencèrent ses envahisseurs. 


La religion des Achéménides 


Depuis les premiers Achéménides jusqu’à la fin de l'empire sassa- 
nide, soit sur environ douze siècles, la religion dominante de l'Iran est 
le mazdéisme, même si derrière ce nom générique qui découle du 
grand dieu Ahura Mazdä, s’abritent d'autres cultes souvent impor- 
tants, comme ceux de Mithra et d’Anahita. Toutefois, dans cet 


(:) Arrien, cité in SUNDERLAND, JABEz T., {ndia in Bondage, p. 178. — Cf. Stra- 
BON, Géogr. XV, 1, 53. 


182 LE SYNCRÉTISME MAZDÉEN ET L'IRAN ACHÉMÉNIDE 


immense carrefour de peuples si variés, un syncrétisme important 
survécut longtemps, non seulement dans la religion populaire mais 
aussi dans le puissant sacerdoce des mages. Le zervanisme, en par- 
ticulier, qui, on l’a vu, plaçait Ohrmazd et Ahriman dans un dualisme 
strict, s’imposa très tôt à côté du zoroastrisme originel, jusque par- 
fois à dévier gravement sa cosmologie. 

La controverse sur le zoroastrisme de la religion des Achéménides 
est ancienne et se divise en deux écoles. Ceux qui, avec les Iraniens 
modernes, unissent dans une même gloire nationale le Prophète de 
l'ancien Iran et les glorieux souverains, et qui estiment, non sans 
logique souvent, que ce n’est pas par hasard que Cyrus et Darius 
ont professé dans l’administration de leur empire et dans leurs 
conquètes, des actes d’une noblesse identique à celle réclamée des 
bons rois dans les Gâthäs. Puis, à l'opposé, des spécialistes qui se 
bornent aux seuls écrits avestiques qui ignorent les Achéménides et 
aux inscriptions rédigées par ceux-ci à la manière des rois sumériens 
et élamites, et qui ne font aucune allusion à Zarathoustra. 

Entre les deux versions, essayons de voir clair. Remarquons, tout 
de suite, que l'absence du nom du Prophète — argument générale- 
ment retenu contre le zoroastrisme des Achéménides — ne prouve 
aucunement que des éléments de sa doctrine fussent totalement igno- 
rés de souverains qui, se croyant investis par Dieu même, auraient 
estimé peu conforme à leur prestige que de mentionner sur des monu- 
ments érigés à leur gloire le nom d’autres humains, en parallèle du 
leur, ou éventuellement de divinités mineures. De plus, le syncrétisme 
de l'empire et des mages ne permettait guère d’ériger en dieu un pro- 
phète, même aussi prestigieux que Zarathoustra. À tous ceux qui 
reçurent des éléments de doctrine zarathoustrienne, il n’était pas 
nécessaire de retenir — comme les textes avestiques le firent canoni- 
quement — le nom du Prophète ou d'anciens sages comme Vishtaspa. 
Gardons en mémoire que Zarathoustra n'avait jamais cherché à 
s'investir d'un culte personnel, toute son éthique visant dans la mora- 
lisation des mœurs et la spiritualisation des pratiques religieuses. A 
ce tre un protestant ne pourrait plus se dire chrétien sans devoir 
faire mention des noms de Luther ou de Calvin. Et, fait plus grave, 
Jésus-Christ, pourtant divinisé dans toute la chrétienté, n’apparaît 
que fort rarement dans les proclamations royales. S’il ne restait du 
christianisme des rois que celui qui ignore Jésus-Christ dans leurs 
actes officiels, comme par exemple : « Louis, par la grâce de Dieu, 
roi de France et de Navarre, etc. », un historien perse devrait-il 
conclure que les Bourbons n'étaient pas chrétiens ? 

Mëme dans l'Islam, où toute la révélation est reportée au prophète 
Mohammed : « Allah est le seul Dieu et Mohammed est son prophète », 
dit la Chahäda, la première sourate du Koran, la Fatiha, prière de 
l'Islam par excellence, exalte uniquement le seul « Dieu clément et 
miséricordieux ». Or, les inscriptions cunéiformes des Achéménides 
sont des monuments à Caractère politique plus que religieux en 
comparaison, même s'ils louent l’éminence du grand dieu mazdéen 
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dans une affirmation monothéiste souvent très proche de celle de 
Zarathoustra. La plus ancienne notice achéménide émanant du roi 
Ariaramme (— 640/— 590), un ancêtre de Cyrus, montre déjà 
l'importance du culte d’Ahura Mazdàâ dans le culte perse : « Ce pays 
des Perses que je possède, pourvu de beaux chevaux et d'hommes 
bons, c’est le grand dieu Ahuramazdä qui me l’a donné. Je suis le roi 
de ce pays (!). » Si beaucoup ont remarqué l'absence du nom de Zara- 
thoustra dans cette déclaration, on a moins attaché d'intérêt à l'éloge 
moral que ce souverain faisait de son peuple, quand partout ailleurs 
un monarque ne se souciait que d’avoir des sujets bien soumis. On a 
également moins insisté sur la rédaction particulière du nom du Sei- 
gneur Sagesse, rédigé ici en un seul mot (?). Cette forme comprimée 
d'Ahuramazdä ne peut qu'être la conséquence d’une assimilation 
parfaite et postérieure de la stylisation originelle en deux mots, telle 
que la donnait Zarathoustra lui-même : r Ahura et Mazdä », non 
seulement séparés, mais employés dans les Gâthâs inversement : 
Ahura Mazdä où Mazdä Ahura, ou bien Ahura et Mazdä, utilisés 
séparément l’un de l’autre : le Seigneur; la Sagesse. L'utilisation 
indépendante de l’un ou l’autre mot indique un stade antérieur d’em- 
ploi du nom divin. 

En revanche, l’énoncé du nom du même Seigneur que celui de 
Zarathoustra ne prouve pas le zoroastrisme des Achéménides, puis- 
qu’il put être d’une origine antérieure au viri® siècle avant J.-C. où 
vécut le Prophète. De même, la formule générique employée par 
Darius et Xerxès : « Qu’Ahuramazdä me protège avec tous les dieux », 
ne paraît pas devoir désigner les entités divines ou Amesha Spentas, 
mais plus certainement des dieux mineurs du panthéon aryen, chers 
à la religion populaire et qu’Artaxerxès résumera en Mithra et Anahita. 


La moralité des Achéménides 


Le parallèle effectué par les partisans du zoroastrisme des premiers 
souverains, entre l’ordre moral pratiqué par eux et certains aspects 
importants de l'éthique des Gâthäâs, n’est certes pas négligeable. Il 
est curieux de voir combien une grande marque d'évolution humaine 
frappe moins que le plus petit fossile archéologique. 

Comment, en effet, sans une influence discrète mais profonde de la 
morale zarathoustrienne sur les souverains, ceux-ci purent-ils déve- 
lopper une théologie morale infiniment plus élevée que celle des mages 
qui, avant la fondation de l'empire perso-mède, imposaient déjà 
leurs vues à la cour de Médie? Et surtout, comment Cyrus, vassal des 
Mèdes, d’une race montagnarde moins raffinée que la famille de sa 
mère, Mandane, la fille du cruel et sophistiqué roi Astyage, fut-il 
pénétré de principes inconnus de ses suzerains, si ce n'est sous l'in- 

(*) E. Herzreio, Archaeologische Mitreilungen aus Iran, Berlin, 1929, 1. II, 


PP. 113 s., et IV, pp. 125 s. ; 
@) Variante relevée par J. DUCHESNE-GUILLEMIN, op. cit., p. 125. 
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fluence d’une pénétration ésotérique zarathoustrienne à une époque 
antique, vers le début du vu siècle avant J.-C., en Perse où un 
clergé moins structuré que celui du sacerdoce des mages de Médie 
opposait moins de résistance? Ce ne fut là, après tout, qu’un précé- 
dent édifiant des influences multiples et remarquées, plus tard, de la 
morale et de la spiritualité du Prophète, sans publicité aucune. 
Le climat des mœurs dépeint par Zarathoustra en Iran oriental, 
accentué par la gravité écologique, ne pouvait guère varier de celui 
du reste de l'Iran intérieur, et la cruauté des kavis stigmatisée dans 
les Gâthäs s'accorde parfaitement avec celle des souverains orientaux 
de l’époque. Le propre grand-père maternel de Cyrus, Astyage, qui 
régnait pourtant sur une cour raffinée et luxueuse à Ecbatane, était 
d'une cruauté égale à celle de ses voisins assyriens. Mécontent de son 
conseiller Harpage, le roi mède fit démembrer le corps de son propre 
fils et le lui offrit en rôti, l’obligeant à en manger (!). Dans ses inscrip- 
tions, Assur-nasir-apal II se glorifie ainsi de ses succès militaires : 
« Trois mille prisonniers furent brûlés vifs et je n’ai pas gardé un seul 
otage vivant. J'ai personnellement écorché vif le gouverneur de la cité 
vaincue. Je fis passer trois mille personnes au fil de l’épée et en fis 
brüler une grande quantité d’autres; d'innombrables prisonniers 
eurent leurs langues arrachées; leurs mains, leurs doigts; leurs 
oreilles et leur nez coupés et des milliers d'yeux furent arrachés de 
leurs orbites. Avec les corps des morts, je fis bâtir des barricades et 
leurs têtes tranchées furent suspendues aux arbres en dehors de la 
cité... » Plus proche de Cyrus, Nabuchodonosor, le vainqueur de 
Jérusalem, se vante pareillement : « J’ai ordonné que cent mille yeux 
fussent déposés devant moi et que cent mille genoux fussent brisés. 
De mes propres mains, j'ai arraché les yeux du chef ennemi. Des 
centaines de garçons et de filles furent brûlés vifs. Je détruisis les 
maisons de telle sorte qu'aucune plainte de vivants ne pût encore en 
sortir (2). » Ces atroces vantardises s’inscrivaient naturellement dans 
les mœurs royales, au nom des dieux Assur ou Marduk, et devant la 
postérité admirative de la force sauvage de ces souverains. Or, 
contrairement aux sanglantes victoires des Assyriens, des Babyloniens, 
des Élamites et des Carthaginois, ou des mœurs guerrières scythes 
que nous connaissons bien, Cyrus, malgré une religion extérieure 
ayant de nombreux points communs avec le rituel des Assyriens et 
des Babyloniens, commente ainsi son entrée à Babylone en — 539, 
innovant des méthodes pacifiques de victoire, qui firent lever l’énthou- 
siasme des peuples devant lui : « Lorsque j'entrai à Babylone, sans 
aucune bataille, le peuple célébra mon arrivée avec des réjouissances. 
Dans le palais des rois, je m'assis sur le trône. Marduk inclina les 
cœurs des Babyloniens favorablement à mon égard, parce que je le 
considérais avec respect et amour. Mon immense armée entra dans 


(*) HÉRODOTE, I. 119. : 
. (?) L'auteur iranien, Ardeshir Jehanian, a remarquablement mis en relief l'évolu- 
tion des mœurs royales entre les usages alors généralisés et ceux innovés par Cyrus et 
Darius, in The Religion of the Achaemenians, Bombay, 1971. 
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Babylone tranquillement. Je ne permis aucune violence sur le peuple 
de la ville et du pays... J'ai ordonné que tous puissent honorer leurs 
dieux et que les incroyants ne puissent les importuner. Les rois de 
tous les pays et d’au-delà des mers vinrent me rendre hommage à 
Babylone. J'ai ordonné que tous les peuples de Babylone, Suse, Akkad 
et des territoires au-delà de l’Euphrate soient rouverts. J'ai restauré 
tous les dieux à leur place. J'ai accordé à tout le peuple paix et 
bonheur. » La moralité paisible exprimée par Cyrus n’est pas unique, 
et après lui, Darius proclame également : « Puisse Ahuramazdä sau- 
ver ce pays des calamités de la fausseté, de la sécheresse et de ses 
ennemis. Toi qui seras roi après moi, abstiens-toi de la fausseté et 
si Lu veux conserver ton royaume tranquille, punis sévèrement les 
menteurs. » Et le même roi ajoutait dans une autre proclamation, 
renversant la cruauté passée en pratique pacifique et en charité : 
« Darius roi dit. le mal qui avait été fait, moi en (bien je convertis) 
les contrées qui entre elles. se tuaient, par la grâce d'Ahuramazdä, 
entre elles ne se tuèrent plus... afin que le puissant ne frappe et ne 
dépouille pas le pauvre ('). » 

Un sentiment national nouveau, lié à une haute conception de la 
moralité, incitait les Perses à éviter toute prière rogatoire, priant pour 
le roi et la nation et se trouvant naturellement incluse dans les vœux 
adressés à Ahura Mazdâ. Les sujets de l'immense empire évitaient 
le mensonge, dénoncé avec la même force que dans les Gâthäs, 
comme un véritable danger public. Strabon rapporte que les anciens 
Perses enseignaient trois principes à leurs enfants : monter à cheval 
comme un centaure, tirer à l’arc avec précision et ne jamais mentir. 
L'amour de la vérité et de l’ordre (Asha) caractérise pareillement la 
doctrine de Zarathoustra et la Perse achéménide, vertus qui firent sa 
réputation au-delà de l’Iran et dans toute la Grèce antique. 

Il s’avère possible de comprendre que seule la part de l’enseigne- 
ment de Zarathoustra, insistant sur la nécessité d’avoir des bons sou- 
verains, put toucher la morale des princes, sans pour autant boule- 
verser les formes extérieures de la religion perse (2). En effet, si, dans 
les grandes lignes, la morale des dynasties achéménides s’est accor- 
dée avec une partie essentielle des prescriptions gâthiques destinées 
aux bons rois, il semble très improbable que ce fût seulement dû au 
hasard; une telle identité morale, au niveau des puissants, se révé- 
lant pratiquement unique en son genre dans le contexte antique. S’il 
serait bien partial de méconnaître la preuve constituée par une évo- 
lution des mœurs susceptible de transformer rapidement la vengeance 
du vainqueur et ses tortures en pacifisme et protection, et le fanatisme 
en tolérance, on ne doit pas négliger que, du point de vue spécifique- 
ment zarathoustrien, ces métamorphoses furent justement les seules 
que le Prophète voulut connaître au-delà des rites religieux. 

Après la mort de Zarathoustra, consécutive à un raid des nomades 


(*) R. GHiRSHMAN, op. cir., pp. 133, 134. 
(@) Voir p. 174, n. 2. 
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touraniens sur Bactres et la destruction du petit royaume qui proté- 
geait sa communauté, la situation dut devenir très inconfortable pour 
ses fidèles, autant, sinon davantage qu’elle le fut pour le Prophète 
lui-même avant de rencontrer le roi Vishtaspa. L'exemple de sa vie, 
tendue vers la recherche d’un pouvoir temporel susceptible d’actuali- 
ser sur terre l'idéal du Maître, ne pouvait qu’indiquer la voie à suivre 
après lui. Or, Zararhoustra promettait le secours et les grâces d'Ahura 
Mazdä aux princes qui feraient leur son enseignement. L'exemple 
venant de ceux qui ont le pouvoir, c’est par la conversion des puis- 
sants que peut s'imposer sa réforme. Il paraît peu vraisemblable et 
anti-zarathoustrien d'imaginer la toute première communauté de ses 
fidèles, s’enfermant dans un quiétisme contraire à toute sa doctrine 
militante. 11 faut donc imaginer les premiers groupes zoroastriens 
comme l’Avesta les dépeint, en petites communautés viriles et 
mobiles de ce-que l'Islam appellera des derviches (!). On a parfois 
entrevu la doctrine gâthique comme destinée à un enseignement éso- 
térique (selon le Y.48.3) et plus profitable à une élite aristocratique 
qu'aux gens ancrés dans le rituel des religions populaires. Tout pré- 
destinait donc les disciples de Zarathoustra à rechercher des puissants 
capables de transformer au moins les mœurs de la société, même s’ils 
devaient conserver le rituel pesant de la religion traditionnelle. La 
daënam ou conduite religieuse ne se remarque plus, pour le Prophète, 
selon les rites extérieurs, mais selon la noblesse des actions. Et les 
saoshyants sont précisément ceux qui multiplient les œuvres justes 
qui opèrent la transfiguration du monde. Or, celui qui peut agir le 
mieux sur le monde, c’est bien, pour Zarathoustra, celui qui détient 
le pouvoir avec sagesse et équité, comme le kavi Vishtaspa en a donné 
un exemple dans le temporel et dans le religieux. 

On distingue très vite deux formes d’application de l’enseignement 
gâthique. D'abord celui qui se reflète dans toute la liturgie avestique, 
d’un rituel pesant, transformé certes, mais encore chargé d’éléments 
de la religion traditionnelle où le prêtre, zaotar, croit participer à 
la métamorphose du monde de manière purement rituelle, y compris 
pour l’action des saoshyants. C’est la forme exotérique, la plus mani- 
feste et qui caractérise la communauté religieuse qui va se fixer offi- 
ciellement à Rhaga après — 550, sans doute stoppée dans sa progres- 
sion vers l’ouest par le puissant sacerdoce de Médie. Les mages auront, 
on le sait, adopté et inclus à leur syncrétisme traditionnel ce qui les 
intéressait de cette religion orientale. Il n’est pas impossible que le 
contact entre disciples zoroastriens et mages ait eu lieu auparavant 
déjà et que les mages soient pour quelque chose dans la fixation ritua- 
liste de cette communauté, contrainte de composer avec les puissants 
prêtres de Médie, Sur ce point, un auteur observe : « Après la 
conquête de la partie orientale de l'empire mède (on pense que les 
Mèdes ont en effet longtemps erré dans la région de Boukhara et de 
Maracanda (Sogdiane)) par le roi Fravartish (qui vécut un siècle 


() Voir p. 71. Cf. AvesTa, op. cit, p. 252, n. 14. 
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avant Darius), le chemin pour l'introduction de la religion de 
Zoroastre était ouvert et les pays occidentaux devinrent familiés 
avec la nouvelle religion. C'est dans la période entre — 655, du 
début du règne de Fravartish, et — 550 qui commence l’époque aché- 
ménide, que la religion de Zoroastre eut des fidèles au moins dans les 
hautes couches de la société(\). » Cette datation serait plus conforme 
à l'extraordinaire publicité que les mages donneront au nom du Pro- 
phète, dés le VI° siècle avant J.-C. au moins, puisque dès — 480, on 
sait que le mage Ostanès qui accompagnera Xerxès en Grèce, se disait 
déjà porteur de l’enseignement de Zoroastre. Cela explique aussi 
pourquoi les anciens Grecs de cette époque ne connurent qu’une 
doctrine zoroastrienne déjà très magisée. Par contre, si tel est le 
cas, on ne voit pas très bien comment, par le canal du sacerdoce de 
Médie, les seuls effluves moraux de l'éthique zarathoustrienne 
auraient pu influencer les princes perses vassaux des Mèdes, sans 
disparaître au milieu du fatras de la religion des mages, au lieu de 
conserver leur spécificité éthique originelle. 

La deuxième forme d’application de l’enseignement gâthique se 
caractérise par la compréhension ésotérique et pratique, selon ce que 
voulait le Prophète de ses vrais fidèles (2). Si cette compréhension posi- 
tive de l'éthique zarathoustrienne est celle dont, de par sa nature 
même, il reste le moins de traces repérables sous les signes extérieurs et 
notables de la religion, elle n’en fut pas moins la forme de diffusion /a 
plus considérable dans ses effets moraux et dans ses échos spirituels 
au sein d’autres religions. Cet aspect philosophique et laïc qui va 
toucher indubitablement l’ésotérisme de la religion judaïque en pro- 
fondeur, a fort bien pu préalablement atteindre les tout premiers 
Achéménides. Dès le vu‘ siècle avant Jésus-Christ, des ambassades de 
disciples zarathoustriens, désireuses de retrouver un autre Vishtaspa 
susceptible d’actualiser une partie essentielle du programme gâthique, 
purent pénétrer en Iran occidental jusqu’en Perse proprement dite, 
ayant vu leurs démarches stériles devant le ritualisme des mages. La 
route d'Ecbatane ou de Suse n'était pas fermée à des disciples errants 
apparemment inoffensifs, si elle le fut un temps au sacerdoce zoroas- 
trien officiel apparemment stoppé à Rhagès. Brisées dans leur élan 
en Médie, ces ambassades discrètes, mais opérantes, eurent vraisembla- 
blement plus de succès en Perse proprement dite, où elles purent péné- 
trer aussi par le sud-est de la province de Parsa (aujourd'hui le Fars), 
empruntant d'est en ouest la route du Séistan, celle-là même que pren- 
dront Alexandre et Antiochos III à leur retour de l'Inde. Là au moins, le 
grand dieu des princes achéménides était-il le même que celui exalté 
au-dessus du panthéon aryen par Zarathoustra, Ahura Mazdä, que le 
roi Ariaramme qui régna vers — 640/ — 590 sur le Parsumash à l’est 


(*) A. JAHANIAN, op. cit., trad. de l'anglais, p. 37. 

(?) Rappelons que le terme ésotérique, dévié par l'usage moderne qu'on en ft, 
n'implique ni le mutisme ni le quiétisme. Doctrine difficilement assimilable par tous, 
profanes ou religieux empêtrés de rituel, elle s'adresse à des initiés, ici décidés à la 
mettre en pratique. 
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des monts Zagros, glorifie seul dans un texte déjà cité, tandis que 
Mithra était davantage un dieu mède (!). On sait que la poésie sacrée 
est attestée très tôt en Iran féodal. C’est même elle, de forme mythico- 
héroïque, qui servait de véhicule aux traditions épiques de l’Iran 
ancien et chevaleresque de la dynastie des Kayanides. L’influence 
portée par la parole et le chant de nos derviches zoroastriens devait 
porter davantage sur les traits moraux de l'éthique gâthique, celle-là 
même qui ne troublait pas les sacerdoces en place, mais qui démontrait 
aux souverains l'importance de la nouvelle approche du Seigneur 
Sagesse, nécessaire pour leur assurer le succès d’une hégémonie bien- 
faisante et capable d’amorcer véritablement la transfiguration du 
monde. Ancêtres des troubadours de nos cours médiévales, les 
« pauvres » de Zarathoustra purent chanter la geste gâthique et vanter 
les mérites des bons souverains devant les cours féodales de Médie et, 
peut-être avec plus de succès, de Perse proprement dite. Sur ce point 
de la précoce circulation des idées zoroastriennes en Iran, il est para- 
doxal de voir combien on imagine qu’un « rideau de fer » ait pu 
exister et se dresser devant l'expansion du zoroastrisme avant Darius 
et Xerxès, alors que, de tout temps, la libre circulation des idées et des 
hommes caractérise la civilisation iranienne (2). Ce genre de pénétra- 
tion philosophique ou théologique, discrète parce que pratiquée en 
dehors des clergés, fut cependant d’une efficacité historique incontes- 
table — même si son affirmation gêne l’orgueil et l'originalité des 
religions. Qu'il suffise de rappeler ici l'influence considérable et 
civilisatrice exercée par les idées orientales venues dans le Midi de la 
France par le canal pacifique des troubadours d’Espagne musulmane, 
sans que le christianisme légalitaire, figé dans son ritualisme, n’en ait 
relevé la trace profonde déposée sur l’âme méridionale et sur la culture 
de l'Europe médiévale, aussi longtemps qu’elles ne véhiculaient pas les 
structures d’une religion comme le catharisme. 
Le souci d'instaurer chez les Achéménides une politique noble 
et généreuse aura primé sur la réalisation du deuxième volet de la 
doctrine gâthique, et qui concerne le sacrifice animal qui s’est pour- 
suivi en Iran achéménide. Reconnaïissons, comme nous l’avons démon- 
tré plus haut, qu’il s’agit là d'un aspect particulièrement exigeant de 
la révolution de Zarathoustra, encore difficile à faire admettre de 
nos jours (?). « Les proclamations de Cyrus, son comportement avec 
les nations conquises et la façon dont il s’abstient de détruire, d’incen- 
dier et d’avoir une action destructive, habitudes des conquérants 
d’alors, sont les résultats de la religion de Zoroastre », pense un 
auteur déjà cité, qui poursuit : « Pour être plus clair, l'idéologie éco- 
nomique de cette religion tendant à promouvoir la prospérité et à 


(1) Voir p. 183. Sur Mithra et sur la primauté d'Ahurs Mazdâ en Perse, 
WIDENGREN, op. cit, pp. 139-142. 
() L'antique pénétration zoroastrienne s'impose aussi par l'extraordinaire propa- 


gande dont Z. est l'objet dès le début du V" siècle. Elle est attestée également chez 
Firdousi (v. p. 73 s.). 


€) Voir chap. VI. 
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développer l'agriculture, fit renoncer Cyrus à toute activité des- 
tructrice. En ce sens, les Iraniens orientaux, en apportant Zoroastre 
et la nouvelle religion centrée autour d'un nouveau point de: vue, 
mettant fin au régime de l’économie pastorale au profit de l'économie 
agricole, posèrent les bases de fondation de l’empire (1). » De fait, dès 
les premiers Achéménides, le développement agricole se généralise et 
le travail des labours se voit exalté comme dans l'Avesta. Là où le sol 
n’est pas trop aride, un réseau complexe de conduites d’eau descendue 
des montagnes fertilisait les champs d’orge et de blé. Certes, les 
Perses, plus bergers que cultivateurs, n’ignoraient pas l’agriculture 
auparavant. Elle était pratiquée depuis la proto-histoire en diverses 
régions du plateau iranien, et plus particulièrement dans les plaines 
alluviales de Mésopotamie et de Médie; mais les premiers empereurs 
lui donnèrent une impulsion formidable, Hérodote signale que Cyrus 
fit entreprendre l'érection d’un barrage entre Khorazm et Gorgan. Les 
Achéménides accordèrent l’usufruit du terrain pendant cinq généra- 
tions aux laboureurs qui y amenaient de l’eau (?). Et ils pourront, dans 
leurs proclamations, demander à Ahura Mazdä de les garder à égalité 
d’une mauvaise récolte et du mensonge. 

Les caractères moraux de la politique suivie par les premiers 
Achéménides s'accordent avec la sagesse d’une théologie dont 
G. Dumézil a pu écrire : « Si les rois achéménides ne sont pas zoroas- 
triens, il faut reconnaître que la théologie qui se développe à Béhistoun 
et dans toutes les inscriptions des premiers représentants de la dynastie 
est de même niveau que celle des Gâthà (?). » Cela ne postule-t-il pas, 
en dehors de toute autre contradiction d’ordre extérieur, la possibilité 
d’une pénétration discrète et laïque du zoroastrisme en Perse, anté- 
rieurement aux grands dynastes? La parenté morale relevée entre la 
foi achéménide et celle des Gâthäs, se voit confirmée dans l'application 
immédiate par ces monarques d'une partie importante du programme 
zarathoustrien de transfiguration du monde. Sans une empreinte 
incisive de cette volonté réformatrice, apportée par des disciples du 
Prophète, quoi d'autre aurait pu détacher ces dynastes du seul et 
suffisant rituel de rénovation du monde pratiqué lirurgiguement en 
ancien Iran, en Assyrie, et par le clergé mazdéen officiel, pour, tout 
en le conservant richement aux fêtes du Nouvel An (Nawroz) à 
Persépolis, en dépasser l'aspect religieux pour s'appliquer à réaliser 
sur le plan pratique cette transfiguration (+)? 

Si on réfute le zoroastrisme des premiers achéménides, même sous 
la forme discrète mais déterminante au plan moral que nous exposons, 
on doit pouvoir expliquer l'attitude nouvelle de ces dynastes, en 
matière de politique et de tolérance religieuse, par les traditions popu- 
laires de l’ancien Iran, dont la geste glorieuse des antiques rois kaya- 


(!) A. JAHANIAN, op. cit, p. 37. 

(@) Avesra, op. cit., Il, p. 34, n. 10. ; 

() G. Dumézir, op. cit., p. 62. C'est nous qui soulignons. 

(+) Ces fêtes aussi censées donner au dieu-roi la victoire sur les forces du chaos 
en Assyrie. Cf. Maurice VigyrA, Les Assyriens, Seuil, 1961, p. 67. 
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nides du = Pays des Aryens » fit certainement partie des légendes qui 
baignèrent l'enfance des jeunes princes. 

Les anciens yashts, incorporés au corpus de la religion mazdéo- 
zoroastrienne, et dont on s'accorde à reconnaître l’ancienneté compa- 
rable à celle des Gâthâs, devraient apporter quelque lumière sur la 
religion que les Achéménides reçurent hors de l'influence zoroas- 
trienne (1). Ces textes, compilés par le sacerdoce mazdéo-zoroastrien, 
incorporèrent à leur contexte religieux original le nom de Zarathous- 
tra et des notions gâthiques qui, dès lors, s’entremélent avec les anciens 
dieux du panthéon aryen, Mithra et Anahita. La refonte liturgique ne 
tint aucun compte de l'éthique du Prophète et, tout en le plaçant au 
centre des invocations liturgiques, lui prêta un comportement 
__ totalement opposé à celui connu de lui dans ses propres Gâthâs. C'est 
ainsi que le sage Jamaspa, ministre de Vishtaspa, apparaît comme 
sacrifiant à la déesse de l’eau, Anahita, avec cent chevaux, mille 
bœufs et dix mille moutons. Vishtaspa, que le Prophète choisit pour 
l’aider à abolir les immolations d'animaux, sacrifie un nombre égal 
de bêtes! Et, pour le comble, Zarathoustra, identifié à n’importe quel 
prêtre mithraïque, offre le haoma et la viande à cette même divinité (2)! 
Enfin, les Gâthäs, ces hymnes qui exigent avec force la mise en pra- 
tique de leur morale nouvelle, se voient réduits à leur simple récitation 
liturgique; celle-ci contenant un pouvoir magique! Celui qui ne chante 
point les Gâthäs est un inutile comparable à un bandit et à une prosti- 
tuée! Selon la religion traditionnelle que connurent les Achéménides, 
toute la morale des Gâthäs se trouve transposée au plan liturgique des 
sacrifices propitiatoires. Si les pays aryens offraient « un sacrifice et 
des prières conformes à la règle », libations de haoma, faisceau de 
barsom (faisceau de menues branches d’un culte naturaliste resté cher 
au mazdéo-zoroastrisme), et tête de bétail : « point n’entreraient 
dans les pays ue ni hordes, ni fléaux, ni lèpre, ni plante véné- 
neuse, etc. » (?). Éternelle dégradation d’un message spirituel que le 
clergé transforme en une banale psalmodie incorporée dans une 
liturgie propitiatoire et qui remplace avantageusement, dans l'esprit 
des prêtres, la pratique des vertus attendues des prophètes! 

Dans ces anciens yashts, Ahura Mazdâ se voit énoncé d’une manière 
proche de celle employée par le Prophète, mais se trouve tantôt le 
créateur de Mithra (honni par l’Auteur des Gâthâs), et tantôt, comble 
du grotesque, le dieu suprême se voit professer avec les Amesha Spen- 
tas la religion de Mithra, le reconnaissant « Maître et Seigneur du 
Monde » ! signe d’une intervention des mages mèdes dans cette théo- 
logie inédite (*). En revanche, l’impact laissé par Zarathoustra dans 
la pensée religieuse iranienne fut si fort que les yashts cités lui 
donnèrent une prééminence absolue sur tous les anciens héros de la 
geste légendaire. C’est lui qui reçut le premier la loi d'Ahura; sa 


(1) Ce sont les Yis.5, 8, 10, 13, 14, 15 (17 pour Wikander) et 19. 
() Yus.5.68, 104, 108. 

(0) Y1.8.56/59. 

(*) Y1.19.35; 10.92. 


LE SYNCRÉTISME MAZDÉEN ET L'IRAN ACHÉMÉNIDE 191 


fravarti fut la première; il fut le premier qui ait bien pensé, bien 
parlé et bien agi; enfin c’est lui le seul apôtre de la religion d’Ahura 
Mazdâ qui repousse tous les démons (!). L'identification entre la reli- 
gion de Mazdä et le Prophète est si parfaite qu’elle permettrait, si nous 
n’étions en présence de textes théologiques peu soucieux de chronolo- 
gie, d'affirmer que la seule foi en ce Dieu suffit à prouver le zoroas- 
trisme des Achéménides. Mais les yashts ne font que refléter, par la 
place accordée à Zarathoustra dans leurs invocations, l'impulsion nou- 
velle qu'il donna au culte mazdéen, mais sans avoir aucunement saisi 
la refonte théologique et la révolution morale accomplies par lui. 

Reste à savoir si la geste royale de l’ancien Iran aurait pu suffire, 
à elle seule, à modifier sensiblement le comportement des dynastes 
perses par rapport aux mœurs contemporaines (2). La Gloire divine, 
Xvarnah, qui accompagne les rois aryens, dite « Kavaëm Xvarnah » 
(Gloire des Kavis), dans le cycle légendaire (Yt. 19), était connue des 
Mèdes sous le nom de farnah et par les Achéménides sous celui de 
Vindafarnah (?). Or, cette Gloire divine attestait la légitimité du 
pouvoir revendiquée par les empereurs perses, comme à Persépolis 
Darius s'affirme « aryen, de lignée aryenne », en pleine conformité avec 
l’épopée antique. La royauté incarne ici l’ordre cosmique et moral 
(asha) et, comme représentant d'Ahuramazdä sur terre, le Roi des rois 
s'applique à auréoler son règne de qualités bien proches de celles repré- 
sentées par les Amesha Spentas. 

Ainsi, bien que seul Arta (Asha), l'Ordre juste des Gâthäs, soit dési- 
gné dans les inscriptions achéménides à côté d’Ahuramazdä, et, comme 
concept de vérité et d’ordre, appartienne au contexte indo-iranien (rta 
védique), sans être uniquement zoroastrien, et que les autres entités 
divines « Saints Immortels » n’accompagnent ni Ahura Mazdä ni 
Arta, on peut cependant retrouver des reflets philosophiques de ceux-ci. 
Fruits d’un enseignement ésotérique destiné à une aristocralie, et reçu 
de sages Zoroastriens plus soucieux de voir les dynastes mettre en pra- 
tique ces qualités que de les énoncer théologiquement, leurs effets 
purent se traduire ainsi : 

Vohu Manah (Bonne Pensée) = ce qui est-accompli de frasa (de 
bon) par le roi. Si le point de vue éthique des Gâthäs diffère sensi- 
blement ici, du fait que tout ce qui est fraÿa tourne autour de l'activité 
royale, n'oublions pas toutefois le souci authentiquement moral qui 
anime généralement les Achéménides, par exemple dans leurs actes 
humanitaires et leur tolérance. Ainsi, l'inscription de Darius montre 
des préoccupations morales significatives : « Le grand dieu, c'est 
Ahuramazda qui a créé ce fraka que l'on voit, qui a créé le bonheur 
pour l’homme, qui a conféré sagesse et endurance au roi Darius (). » 


(*) Particulièrement Yts.5; 10; 13.88/148 et 19.79, 80. . 

@) Bien que les yashts décrivent l'épopée aryenne en langue archaïque est- 
iranienne purente de l'avestique et différente du vicux-perse, les Achéménides durent 
en connaître une version rédigée en vicil-iranien occidental. 

() WiDENGREN, op. cit, p. 133. 

() M. MoLé, op. cit., p. 35. 
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Il est également révélateur de voir combien les textes royaux répondent 
parfois, comme un écho, aux questions des Gâthâs, portant à la fois 
sur la création matérielle et morale : 

« Qui fut le procréateur, le père premier de l'Asha? Qui a frayé un 
chemin au soleil et aux étoiles ? Qui fait que la lune croît et décroît ?... 
Qui sans supports a tenu la terre sans tomber ? Qui a fait les eaux et 
les plantes ? Qui a mis en route rapide les vents et les nuées ? Quel est 
le créateur de Vohu Mané, 6 Mazdä (1)? » 

De même, sur son tombeau à Nagsh-i-Roustam ou sur une tablette 
à Suse, Darius proclame : 

« Le grand dieu est Ahuramazdä qui a créé ce ciel là-haut — qui 
a créé les eaux — qui a créé l’homme, qui a créé le bonheur pour 
l'homme, qui a fait Darius roi (qui) dir. le mal je convertis en bien. 
les contrées qui entre elles se tuaient, par la grâce d'Ahuramazdä; 
entre elles ne se tuèrent plus. afin que le puissant ne frappe et ne 
dépouille le pauvre (?). » 

Ici comme là, Ahura Mazdä est bien le créateur de tout et le bien- 
faiteur des hommes. Ces préoccupations dépassent aussi de loin la 
morale habituelle des souverains qui considéraient comme bon tout ce 
qui magnifiait leur puissance et exaltait leurs dieux. Si M. Molé a eu 

raison de remarquer que les actes d’un roi ne sont pas ceux d’un prêtre, 
remarquons que, tandis que c’est le rituel mazdéo-zoroastrien qui a 
projeté la rénovation du monde au plan liturgique et dans un avenir 
eschatologique, la volonté de transfiguration morale de l’homme chez 
les Achéménides s'avère plus proche de l'exigence gâthique et de sa 
mise en pratique effective, telle qu’elle fut entreprise par le protecteur 
de Zarathoustra, le roi Vishtaspa. Sur ce point de vue, le seul aspect 
probant anti-zarathoustrien chez ces dynastes, se révèle dans leur 
poursuite des sacrifices d'animaux. Mais cela n’exclut pas leur éven- 
tuelle adoption d'une partie, malgré tout capitale, de l'éthique 
gâthique, car les mêmes sacrifices furent également perpétrés par les 
mages qui se revendiquaient hautement de Zarathoustra! 

Khshatra (le Royaume et la royauté divine) = transposé au plan tem- 
porel où d'évidence les Achéménides voulurent identifier leur royaume 
terrestre à celui d'Ahuramazdä : le Roi des rois règne sur les rois des 
provinces (satrapies dont le nom kAshatrapävan dérive de la même 
racine que Khshatra), comme le grand Dieu règne sur les dieux subal- 
ternes. C’est pourquoi chaque culte jouit d’une autonomie équivalente à 
l'indépendance de chaque satrapie, dans le respect de l'ordre et de la 
paix achéménides. Avec la réserve due envers un pouvoir temporel, 
les dynastes actualisèrent, dans leurs actes politiques, la charité et 1a 
miséricorde invoquées avec cette Entité gâthique. Puis Armaïti (Dévo- 
tion) exprimée dans la piété morale et exemplaire des Peses, qualités 
admirées jusqu'en Grèce, 

Haurvatät et Ameratät (Santé et Immortalité) — santé morale et 


(1) Avesta, trad. DARMESTETER, Y.44.3, 4. 
{) Selon E. BENVENISTE et R. GHIRSHMAN, op. cit. 
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physique manifestée dans l’empire dans l’exaltation de la vie, des 
eaux, de l’agriculture, dans l’éducation remarquable des jeunes Perses. 
Contre la mort, le roi Darius se loue d’avoir établi la paix là où l’on 
s'entre-tuait (voir texte ci-dessus donné). L’immortalité fut incarnée 
politiquement dans l’hérédité liée à la grâce divine de la monarchie 
achéménide, et surtout dans sa garde des illustres Dix Mille Immor- 
tels, où chaque soldat tué était immédiatement remplacé par un 
camarade. 

Dans le système achéménide, comme dans les Gâthâs, le bonheur 
et le salut ne s’obtiennent que par une fidélité absolue aux lois morales 
d’Ahura Mazdä. 


L'épopée aryenne remplace-t-elle Zarathoustra ? 


Dans la mythologie aryenne, le royaume parfait était celui de Yima 
dont le Xvarnah qu'il perdit s’est trouvé reporté à la fin du monde. En 
revanche, le Prophète attendait d’un souverain l’accomplissement 
effectif — et non liturgique comme le fit le clergé mazdéo-zoroastrien — 
de l'effort de rénovation du monde, comme le tentèrent les dynastes 
achéménides. Ensuite, les rois légendaires du cycle aryen, dans lequel 
les souverains perses auraient pu puiser des exemples édifiants, appa- 
raissent doués d’une agressivité complètement opposée à celle de 
Cyrus et de Darius. Les preux aryens, immortalisés par la légende 
mazdéenne, n’ont qu’une pensée : « massacrer les Touraniens par 
cinquantaines et par centaines et par milliers, par milliers et myriades, 
par myriades et myriades de myriades », donc avec une belligérance 
égale à celle des Assyriens et une éthique en rien supérieure à celle 
de leurs ennemis Touraniens, lesquels n’espèrent qu'écraser les Aryens 
dans des proportions aussi impressionnantes (!). Le tout, en invoquant 
la même divinité Anahita, un peu comme François I*' et le duc de 
Milan priaient le même Dieu de leur accorder la victoire. Ces valeu- 
reux Aryens, qui purent servir d'exemple à nos Achéménides, n'étaient 
cependant nullement nantis de la chevalerie d'âme que nous leur 
trouvons. Cyrus acceptait la guerre comme une nécessité lorsqu'elle 
était inévitable, et Darius voulut réaliser l’unité maximale d'un empire 
pour y instaurer une paix durable (2). L'idée de justice et de tolérance, 
qui furent généralement les fondements de la politique achéménide, 
était inconnue des illustres Aryens comme du reste des États d’alors. 
En revanche, le respect de la vérité n'était pas ignoré des Indo- 
iraniens et Yima n'avait-il pas perdu son Xvarnah : « quand il 
s’adonna aux paroles de mensonge et d’erreur (?) »? Or, l'amour de la 


(1) Y1.5.54, 58. . ; 

(2) Revoir texte de Darius p. 185. Notons que lu paix achéménide fut d'une autre 
envergure que la fragile et arbitraire pux romana. | 

() Y1.19.34. Notons en passant que malgré sa figure légendaire dans tout le 
monde indo-irunien, Yima, pourtant prototype de la fonction royale (avant son 
mensonge), rte figure pas plus que Z. dans les textes achéménides... 
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vérité et la haine du mensonge transpirent des textes royaux autant 
qu'ils caractérisaient le peuple de la Perse achéménide vu par les 
Grecs. Les dynastes diffèrent donc de Yima autant que Zarathoustra 
qui l'avait honni pour une tout autre raison : son crime contre le 
bovin. 

Par ailleurs, si on ne trouve pas mention du zoroastrisme des 
souverains, la moralité de leur théologie était, on l’a vu, d’un niveau 
proche de celle des Gâthâs. Et, de même que leur conduite différait 
considérablement de celle des anciens Aryens, la nature céleste et 
morale d'Ahura Mazdâ apparaît identique à celle décrite par Zara- 
thoustra, comme la primauté du Seigneur Sagesse des inscriptions 
des premiers Achéménides s'apparente bien davantage au mono- 
théisme gâthique qu’au polythéisme qui transpire de certains yashts 
mazdéo-zoroastriens. 


Morale sarathoustrienne et ritualisme mago-zoroastrien 


L'argument le plus tangible des opposants au zoroastrisme des 
Achéménides repose sur leurs sacrifices rituels d'animaux. Mais l’op- 
position rencontrée par le Prophète dans le clergé de son époque 
comme la poursuite de ces rites par les mages zoroastrianisés prouvent 
combien il était difficile, voire utopique, de réprimer des mœurs géné- 
ralisées que seule la communauté proprement zoroastrienne semble 
avoir toujours fuies, seulement suivie dans cette éthique par les mages 
de classe élevée (?). Hérodote parle de sacrifices de bœufs et de chevaux, 
comme il avait remarqué le caractère ouranien du dieu perse qu'il 
identifie à Zeus : « Ils ont l’habitude d'offrir des sacrifices à Zeus au 
sommet des plus hautes montagnes car ils appellent Zeus l’ensemble de 
la voûte céleste » (1.131). À Pergame, Xerxès sacrifie mille bœufs et 
les mages y ajoutent des chevaux blancs pour lui obtenir un passage 
favorable du Strymon (VII.43,113). Selon Arrien, des mages sacri- 
fiaient un mouton par jour et un cheval par mois sur le tombeau de 
Cyrus à Pasargade(?). Le culte du feu honoré par les mages était 
également une antique tradition aryenne que Zarathoustra avait 
complètement spiritualisée (?). Remarquant que les Perses et les Mèdes 
se contentaient de la nature pour temple, Clément d'Alexandrie, à la 
suite d’Hérodote, observe qu'ils « sacrifient en plein air et estiment 
que le feu et l’eau sont les seules statues des dieux » (Prot.V.65,1). 

Chez les anciens Perses, les coutumes funéraires de l’enterrement 
et du deuil se révèlent aussi différentes de celles connues chez les 
Zoroastriens et chez les mages qui en héritèrent probablement des 


(*) Voir p. 119. 
(?) Anabase VI.29, 1, 7. 
() Sur le culte du feu des mages, STRABON XV.15, 733. 
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mœurs est-iraniennes (!). Mais l’usage oriental de l'exposition des 
cadavres aux oiseaux et aux chiens était également à l’honneur chez 
d'anciennes peuplades caspiennes. Il semble difficile de lier cette 
pratique au zoroastrisme dont les premiers fidèles ne firent que suivre 
une coutume ethnique. À noter aussi que si Hérodote (1.140) hésite 
sur le sort des morts (?), il reste admissible que l’enterrement et le 
décharnement aïent coexisté, l’inhumation des os s’effectuant après le 
nettoyage de la chair par les oiseaux. En outre, les dynastes perses 
purent considérer comme indigne de leur état de livrer leur cadavre 
aux crocs des rapaces : « Sauf les rois, écrit un auteur, qui se faisaient: 
tailler des tombeaux dans le roc, les Perses défunts étaient exposés 
dans le désert ou sur des « tours du silence » où les vautours se char- 
geaient de purifier les os (?) ». D'ailleurs le zoroastrisme n’était pas 
opposé aux ossuaires (astôdän). À l'époque parthe, largement péné- 
trée de zoroastrisme, l’enterrement était cependant courant, témoin 
les nombreuses nécropoles. À l’époque sassanide où l'enterrement 
était interdit, un passage du Vendidad indique toutefois que les os des 
morts peuvent être déposés dans un tombeau-ossuaire préservé du 
chien, du renard, du loup et des eaux, et construit en pierres, plâtre 
ou terre (*). Compte tenu de tout ceci, et du fait que la Suse primi- 
tive connaissait déjà le décharnement des morts avant l’inhumation 
définitive, les tombeaux des Achéménides ne présentent pas une 
contradiction au zoroastrisme, ni n’excluent le décharnement préa- 
lable des corps sur des lieux élevés et éloignés, en l’absence de 
tours (dakhmä) (*). 

A propos des Achéménides, où l’on veut mettre une étiquette 
confessionnelle sur la religion qu’ils pratiquaient, on doit se garder 
de lier la psychologie religieuse royale et ses effets dans leur morale 
politique, aux seuls signes extérieurs de la religion populaire. C'est 
ainsi qu'on a trop souvent confondu zoroastrisme avec zervanisme; 
qu'on fit de l’inceste une coutume zoroastrienne; que les mages, dits 
« de Zoroastre », furent souvent fort peu zoroastriens; que le néo- 
zoroastrisme de l'empire sassanide se démarquait, en fait, largement 
du zoroastrisme des Gâthäs, mais qu’on a tout de même appliqué 
sa psychologie puritaine et intolérante à tout le zoroastrisme antérieur, 


(1) G. WiDenGREN, op. cit., p. 135, 157. En matière de deuil, comparons la cou- 
tume, pas très catholique, des pleureuses en nombreux pays méditerranéens. 

(2) En effet, il écrit : « Le corps d'un Perse mâle n'est jamais enterré avant d'avoir 
été déchiré par les oiseaux ou les chiens. En ce qui concerne les mages, je sais avec 
certitude qu'ils agissent ainsi, car ils le font ouvertement. Il est certain que les 
Perses enduisent le cadavre de cire et l'enterrent, » Comme il parle précédemment du 
secret du décharnement, on peut penser qu'il y avait deux méthodes de traiter les 
morts : inhumation du cadavre enduit de cire ou de terre rouge, selon une antique 
coutume aryenne, et inhumution après le décharnement selon une coutume adoptée 
par les mages plus « ouvertement », mais déjà pratiquée dans la Suse primitive, 

() Carl GRIMBERG, op. cit., 1, p. 249. 

(*) Vd.6.49/51 et Dädistän XVI. s Nr 

() D' Conrenau, Civilisation de l'Iran au IV" millénaire, Société Études iraniennes, 
XI, Paris, 1936, p. 19; Vd.6.45. 
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comme si pareillement on devait juger du christianisme le plus pur 
à partir du catholicisme inquisitionnel. . 
Pour le culte tout spirituel de Zarathoustra, entièrement préoccupé 
de dématérialiser la religion, les problèmes extérieurs échappant à 
l'éthique comptèrent peu. Ainsi, par exemple, le barsom (baresman), 
faisceau de menues branches, qui constitue un ornement fréquent 
des bas-rclicfs iraniens et un instrument liturgique important du 
culte mazdéo-zoroastrien, est totalement ignoré de Zararhoustra (\). 
Pour les usages funéraires, le Prophète de la Vie aurait pu dire, comme 
Jésus plus tard : « 11 faut laisser les morts enterrer les morts (?) ». 
Au moment où l’on aperçoit des signes extérieurs patents du zoroas- 
trisme dans l'Iran achéménide (début v® s. av. J.-C.), c'est-à-dire après 
que la puissante sodalité des mages ait adopté Zarathoustra comme 
l’un des leurs, et adapté une partie de sa doctrine à leur syncrétisme 
pour s’en faire les propagandistes officiels, l'influence d’une théologie 
mago-zoroastrienne — teintée d'éléments mithriaques et de dualisme 
zervanite — se répand dans tout l'Orient occidental et, dès lors, occulte 
la diffusion ésotérique, profonde et morale entreprise antérieure- 
ment. Sans doute, pour le salut de la spiritualité gâthique qui péné- 
trera dès lors la psychologie de religions non iraniennes, l'expansion de 
la morale zarathoustrienne fut-elle restreinte aux domaines de la 
spiritualité et de l'éthique, par le canal des troubadours et des voya- 
geurs zoroastriens, faute d’avoir pu affronter ouvertement les clergés 
en place, en particulier le magisme. 
Les traces notables du zoroastrisme de la religion des Achéménides, 
laquelle fut certainement toujours quelque peu syncrétique (et c’est 
ce qui déroute), commencent avec l'adoption officielle du calendrier 
zoroastrien de Cappadoce, datée, selon les uns de — 490/ — 480, et selon 
d'autres de — 441, soit à cheval sur les règnes de Darius et de Xerxès, 
ou sous celui d’Artaxerxès Longue Maïn (?). Cependant, Xerxès déjà 
possède deux signes d’un zoroastrisme plus caractérisé que précédem- 
ment. C'est, d’une part, sa proscription formelle du culte des daëêvas, 
divinités maléfiques aux yeux du Prophète lui-même : « Je proclamai, 
dit Xerxès, les daëêvas ne seront plus l’objet d’un culte. Là où aupara- 
vant Îles daëvas avaient été adorés, j’adorai Ahuramazdä, comme il 
convient avec Artâ(*) ». Cette condamnation typiquement zoroas- 
trienne des daêvas, divinités guerrières comme dans les Gâthäs, ne pos- 
tule-t-clle pas le zoroastrisme antérieur auquel Xerxès veut qu'on 
revienne, au moins dans le culte royal d'Ahuramazdä et d’Artâ, tel 
qu'il est pratiqué depuis la haute époque achéménide par ces souve- 
rains? Et la recrudescence des daëêvas ne fut-elle pas due aux mages 


() Cf. Gäthäs; WIDENGREN, op. cit., p.46; Avesta, 1, p. LXIII. 


(2) Mt.8.22; Le9.58. 
() J. DucHEsNE-GuiL., op. cit., p. 109. — WiDENGKEN, op. cit, p. 171; sclon une 
nouvelle thèse, l'argument du calendrier zoroastrien serait contestable. — Cf. HiICKkER- 


MAN. 
(*) Inscription de Xerxès (H) Persépolis. Sur le sens guerrier des daëvns, MOLÉ, 


op. cil., P. 34. 
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qui, malgré leur adoption du zoroastrisme, gardèrent leur sympathie 
à des dicux réprouvés par le Prophète? D'autre part, l'emploi en deux 
inscriptions identiques du nom d'Ahura Mazdâ en deux mots, selon 
le style zoroastrien, ne traduit-il pas une nouvelle impulsion zoroas- 
trienne, plus théologique qu'auparavant (1)? On a voulu lier la condam- 
nation des daêvas par Xerxès, purement théologique, à sa répression 
politique contre le soulèvement de Babylone où, contrairement à ses 
prédécesseurs, il pilla le temple et tua le grand prêtre de Marduk qui 
s’opposait à lui. Assertion qui part toujours de la fausse optique 
moderne de la soi-disant agressivité zoroastrienne dont nous avons 
parlé auparavant (?). En revanche, il est paradoxal que, relevant cette 
rigueur pseudo-zoroastrienne, on n'insiste pas sur l'intervention du 
même roi à Délos pour empêcher la destruction du culte d'Apollon. 
Pourtant, cet événement concorde bien avec la protection déjà confé- 
rée au temple du dieu grec par Darius son père (?). De plus, il a été 
démontré que rien n'était moins sûr que la prétendue révolte de Baby- 
lone et encore moins la répression de Xerxès(*). En outre, Cam- 
byse, lui, n'eut pas besoin de la proscription zoroastrienne des daëvas 
pour se dresser contre les dieux égyptiens, comme on prétend qu'il le 
fit. Si on croit reconnaître le zoroastrisme dans l’acte d'intolérance 
d’un Achéménide, pourquoi refuser de le voir, er au nom de quel 
parti pris, lorsque la morale politique de Cyrus et de Darius s'accorde 
avec celle des Gâthäs? 

Après Xerxès, tout se passe comme si l'éthique zoroastrienne allait 
se dégrader devant la sécularisation de la communauté mazdéo- 
zoroastrienne aux v° et 1v° siècles avant J.-C. Tandis que la pénétra- 
tion morale officieuse continue de jouer un rôle important, le puissant 
sacerdoce des mages revendique peu à peu la religion du. Prophète. 
En même temps que l'étoile des premiers Achéménides va commencer 
à pâlir avec les crimes dynastiques des Artaxerxès, le culte de Mithra, 
abhorré de Zarathoustra, témoin de l'importance prise dans l'empire 
par le collège des mages, va s’affirmer parallèlement à celui d'Anahita, 
jusque dans les inscriptions de ces rois (Artaxerxès Il, — 405/— 359, 
et Artaxerxès III, — 359/— 338). Alors que les inscriptions achémé- 
nides, jusqu’à Darius, Xerxès et Artaxerxès I, ne mentionnaient aucun 
autre dieu qu’Ahuramazdä, on peut se demander si le polythéisme des 
mages et des nouvelles divinités grecques introduites en Iran, n’a pas 
surenchéri sur le monothéisme réaffirmé par Xerxès contre les duëvas. 
Clément d'Alexandrie, après avoir rappelé que les Perses, « comme les 
philosophes », considéraient le feu et l’eau comme les seules images 
des dieux, cite un passage de Bérose attestant que c’est Artaxerxès IT 
Mnémon, qui, le premier, enscigna aux Perses à adorer des idoles en 
élevant des statues à Anahita, à Babylone, à Suse, à Ecbatane, et 


() Trait relevé par J. Ducuesnr-Guict.. op. cit., p. 125. . 

€) Voir p. 143 s. Kent et Nyberg, tundis que I. Lévi et W'idengren ne voient pas 
le rapport entre lu condumnation des daëvas et la répression de Babylone. 

() Cf. PLATON, Axiochos, 371 A et Édit de Darius, trad. Meyer. 

(*) A.-M. Ba!', Les Grecs et les Barbares, op. cit., t. Il, p. 153 5. 
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jusqu’en Bactriane (!). Le panthéon jusqu’alors monothéiste, où tout 
au plus « les autres dieux » ne-représentaient qu’une masse subordon- 
née et anonyme : « Qu'Ahuramazdä me protège avec tous les dieux », 
ou bien * Ahuramazdä est grand dieu, lui qui est grand au-dessus de 
tous les dieux », se voit enrichi de Mithra et d’Anahita (2). Il est 
significatif de constater combien cette baisse de l’épuration spirituelle 
antérieure, accomplie parallèlement dans les Gâthâs et chez les 
premiers Achéménides, se trouve inversement conforme entre les 
Artaxerxès et l’Avesta dont on a vu que les yashts, cités plus haut, 
annexèrent au monothéisme zoroastrien les mêmes Mithra et Anahita. 

En fait, le processus de brassage entre les diverses religions de l’im- 
mense empire dut commencer très tôt. Moins de cinq ans après sa 
conquête des provinces est-iraniennes où Zarathoustra avait vécu, 
Cyrus était accueilli en libérateur à Babylone. La ville devint en 
même temps qu’une cité importante d'échanges économiques, la 
plaque tournante d'idées religieuses, depuis les confins orientaux de 
l'empire jusqu'en Syrie-Palestine et au-delà. Après la conquête de la 
Babylonie par Cyrus, nous apprenons que « le culte mazdéen fut 
introduit dans cette ville et un grand nombre de mages s’y établirent 
comme dans le reste de la Mésopotamie (?) ». La brillante culture 
babylonienne marqua à ce point les colonies de mages médo-perses, 
que lorsque les mages d'Asie Mineure (Maguséens) entreront en 
contact avec les Grecs, ceux-ci verront déjà dans ces mages « hellé- 
nisés » les dépositaires de la sagesse de Zoroastre, devenu le fondateur 
de la caste magique en même temps que le père des sciences astrolo- 
giques de Chaldée; d'où cette croyance à l'existence de deux Zoroastre, 
le premier, Zarathoustra, très antérieur à ces événements, et le 
second, naturalisé babylonien, qui n’a jamais existé mais qui atteste, 
en tout cas, une précoce présence zoroastrienne OU Mago-Zoroastrienne 
en Mésopotamie. 


Mages et zoroastriens 


Les Perses subirent certaines influences babyloniennes et on pense 
que c'est des Babyloniens qu’ils apprirent à construire des temples 
à un Dieu qui, jusqu’alors, avait été trop vaste pour y être enfermé (*). 
Enfin, tandis que des mages de Chaldée identifièrent Ahura Mazdä 
avec Baal, divinité babylonienne archaïque, une figuration symbo- 
lique, attribuée à tort au grand dieu mazdéen, va se graver dans l’ar- 
chéologie achéménide, à Persépolis, au rocher de Béhistoun et à la 
nécropole de Nagsh-Rustam. Cette image représente un prêtre de 
Marduk, barbu et vêtu à la mode médique, sortant à mi-corps d’un 


j: C) Prot. V. Identifiée à Aphrodite, Anahita le fut plus tard avec Artémis en 
ydie. 

(7j R. GHIRSHMAN, L'Iran, des origines, op. cit., p. 135. 

©) Binez et CUMONT, op. cit, p. 34. 

(*} WiDexGREx, op. cit., p. 155. — Bipez et CUMONT, op. cit, p. 74. 
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disque solaire ailé('). Très vite identifiée partout à Ahura Mazdä, 
cette illustration symbolise le Farohar, la fravarti qui se trouve 
dans la sphère du soleil et à laquelle se juxtapose le Xvarnah, la Gloire 
resplendissante qui accompagne les rois depuis l’ancien cycle aryen. 
C'est à la fois la protection et la chance de Dieu sur le souverain. 
On sait trop que pour Zarathoustra et pour la plupart des Iraniens, 
le Scigneur Sagesse fut perçu comme une puissance omniprésente 
mais invisible (?). Ce symbole ne représente donc pas davantage le 
Dicu mazdéo-zoroastrien que la colombe chrétienne ne saurait sérieu- 
sement le faire du Saint-Esprit. 

Tandis qu'à la suite de l'extension de l’empire à l’ouest, des colonies 
de mages s’établirent dans toute l’Asie occidentale pour y jouir d’un 
prestige grandissant dû à l’éclectisme de leurs connaissances et au 
syncrétisme de leur religion, le sacerdoce zoroastrien proprement dit 
se stabilisait à Rhaga (Rhagès ou Rey), proche de l'actuel Téhéran. Si 
officiellement « l'Église » zoroastrienne dut s'arrêter à près de trois 
cents kilomètres à l’est d'Ecbatane, capitale de la Médie et de la 
théocratie des mages, c’est bien que ceux-ci avaient de bonnes raisons 
de stopper, dans sa progression publique vers l’ouest, une religion 
dont ils entendaient revendiquer seuls le prestige grandissant dans 
l'empire. Le magisme devait craindre la concurrence directe d’une 
religion exotique. Son infiltration en Iran occidental répandait par- 
tout un éclat dont l'aristocratie religieuse de Médie ne pouvait qu'être 
farouchement jalouse, surtout si l'exigence zoroastrienne séduisait 
davantage les classes cultivées. Les pratiques magiques étant iden- 
tiques à celles hautement réprouvées par le Prophète, ne doutons pas 
que la caste puissante de Médie eût vite étouffé cette religion contra- 
riante si son idéal ne s'était préalablement imposé en Iran avec une 
force morale qui la dépassait, et que Zarathoustra n’eñût déjà joui 
d'une renommée quasi universelle qui ne permettait plus au sacerdoce 
de l'empire médo-perse de l’occulter ou d’exiler ses disciples, comme 
il le fera plus tard avec le manichéisme. Le chef spirituel de la com- 
munauté zoroastrienne de Rhaga (Mobâädan Mobad) portait le titre 
de Zarathushtrôtema, c'est-à-dire : «le plus semblable à Zara- 
thoustra » ou « le plus zoroastrien ». 

Les mages, sacerdoce héréditaire de Médie, s’installèrent officielle- 
ment dans le nouvel empire achéménide. On sait qu’ils s'étaient ral- 


(*) Bien que ce symbole graphique se retrouve plus grossier sur des bns-relicfs 
assyriens, il semble n'avoir été adopté officiellement par les Achéménides qu'après 
l'expédition de Cambyse en Égypte, du moins dans sa forme définitive. A Pasurgude, 
figure encore un génie ailé sclon le modèle assyro-bubylonien : Cyrus (?) debout 
devant un jeu d'ailes croisées, comme sur le bas-relief de Nimroud, Le graphisme 
achéménide parait fortement inspiré de l'iconographie égyptienne du grand dieu 
Horus, de l'oiseau-âme et du faucon sacré, sculpté au fronton des portails des temples 
pharaoniques (grand temple de Philac) ou qui surplombe la stèle du Sérapéum de 
Memphis et le portail central des pyramides de Guizch. D'origine assyrienne, il dut 
a pre selon les images égyptiennes. Cf. Sérapéum de Saggara et voyez le motif 

IC 1C1. 
@) Yts.13 et 19; The Hukht, Mehre 1350, Tchran. 
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liés au souverain perse dès la chute d'Astyage. Il paraît difficile de 
croire que, tout en accordant une place de choix dans son empire au 
clergé prestigieux d’un État jusqu'alors suzerain du sien, le libéra- 
teur achéménide dont la tolérance religieuse fut proverbiale, ait pu 
accepter chez eux une intolérance de caste susceptible d'entraver sa 
politique d’unification nationale. Ceci éclaire la fâcheuse intrigue du 
faux frère de Cambyse, le mage Gaumata qui se fit passer pour Smer- 
dis (Birdaya en mède), le deuxième fils de Cyrus exécuté sur l’ordre 
de son frère à cause de ses complots militaires. Profitant du renom 
acquis par Smerdis et d’une ressemblance avec le frère décédé de 
Cambyse, Gaumata s'empare du pouvoir tandis que le roi est en 
Égypte, et fait détruire les lieux de cultes populaires tolérés par les 
souverains perses, sans doute des sanctuaires élamites ou babyloniens. 
Succombant une nouvelle fois à la croyance en la pseudo-agressivité 
zoroastrienne, des historiens ont voulu voir en Gaumata un zoroas- 
trien zélé. Mais, en fait, le motif de l’action de ce rebelle fut dicté 
par une tentative de prise du pouvoir par la théocratie des mages, 
désireuse d'étendre l’ancienne suzeraineté mède sur le nouvel empire. 
La crainte manifeste de Cambyse d’une nouvelle domination mède 
suffit à le démontrer (!). En — 521, Darius, petit cousin de Cambyse, 
reprend le pouvoir et fait exécuter les conjurés, Gaumata en tête. Il 
abat les « neuf rois menteurs » qui s'étaient emparés des satrapies et 
fait graver sa victoire à Béhistoun. Poursuivi, le chef des rebelles 
mèdes, Fravarti, s'enfuit à Rhaga où il est fait prisonnier et exécuté 
par Darius. Dans cette fuite à Rhaga, on a cru aussi à l'acte d’un 
zoroastrien. Cependant, il est impossible d'admettre une quelconque 
complicité zoroastrienne avec des mages dont les pratiques restaient 
abhorrées du pur zoroastrisme et que, de plus, l'Avesta ne reconnut 
jamais comme de vrais fidèles de Zarathoustra. Selon Hérodote, Darius 
fit ensuite exécuter un grand nombre de mages, preuve que le soulève- 
ment avait été mené par eux et contre la dynastie perse(?). L'inci- 
dent clos, Darius laisse au sacerdoce sa place dans l'empire mais 
restaure les lieux de cultes que Gaumata et l'intolérance magique 
avaient détruits. Il est curieux qu’on n'ait pas relevé combien un 
tel soulèvement, entièrement basé sur le mensonge, s'avère fort peu 
zoroastrien! À propos de cette intolérance prêtée malencontreusement 
au zoroastrisme, sur laquelle nous ne reviendrons pas, on doit noter 
que l'intolérance, propre à la fonction guerrière de Mithra, fut l'objet 
de la réforme gâthique de kAshatra. Or, précisément, cette fonction 


(1) WiDENGREN, op. cit, p. 165; E. BENVENISTS, Les Mages dans l'Ancien Iran, 
op. cit, p. 18. ù é 

(@) Ce genre de représailles était exceptionnel, comme ici où l'empire était menacé. 
En effet, le principe de la bulance des actes de lu doctrine zorvastrienne se rellétait 
dans la justice achéménide : « 11 n'est point permis, mème au roi, de faire périr un 
homme pour un seul crime, ni à un particulier de punir rigoureusement un esclave 
pour une seule faute, Il fuut que le compte des méfaits l'uit emporté sur celui des 
services. Durius fuit détacher de croix le juge inique Sandocès, considérant que la 
somme des services qu'il avait rendus à la famille royule dépassait celle de ses 
fuutes » (Hérodote 1, 137.) 
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guerrière et son cortège d’intolérance et de dureté appartiennent à 
Mithra, le dieu de la guerre, à l'honneur chez les mages et introduit 
par eux dans la synthèse du mazdéisme et du zoroastrisme qu’on 
retrouve dans les yashts cités plus haut, où Mithra cohabite avec 
Ahura Mazdä et Anahita. Le parallélisme d’évolution entre l’Avesta 
et les Achéménides (phénomène déjà remarqué par M. Molé) permet 
de croire que Mithra, dieu de l'ancien panthéon aryen et du magisme, 
s'est introduit dans la tradition mazdéo-zoroastrienne à l’époque où 
il pénètre dans le panthéon achéménide avec Artaxerxès II (— 405/ 
— 359). 


Critique du problème de la religion achéméenide 


Nous ne prétendons pas conclure ici sur une question qu’on s’ef- 
force à tout prix de trancher catégoriquement. Mais on doit noter 
que le problème est mal posé et, comme tel, tourne souvent à l’avan- 
tage des opposants au zoroastrisme des Achéménides. Le syncrétisme 
de la religion royale perse voile les détails auxquels on tend à la 
réduire, Par certains traits d'importance, quant à l’élévation théolo- 
gique, à la morale politique et à la justice, leur religiosiré (plutôt que 
leur « religion ») s’affirme très proche de celle voulue par Zarathoustra 
des rois justes (!). Par d’autres aspects mineurs de terminologie ou 
de silence, on conclut à leur non-zoroastrisme, comme si l'éthique du 
Prophète se bornait à la structure ecclésiale du formalisme théolo- 
gique. Nous retiendrons que parmi les arguments contre le zoroas- 
trisme des souverains perses — du moins des premiers de la dynastie — 
s'oppose évidemment la poursuite par eux des sacrifices d’animaux, 
rituel sanglant condamné par Zarathoustra. Cet aspect constituait 
l'exigence la plus rigoureuse des Gâthâs et, en supposant qu’elle fut 
appliquée à l'échelle du petit État de Vishtaspa, on doit admettre 
qu'il était impossible de l’étendre à la dimension du nouvel empire, 
héritier de trop de traditions aryennes opposées aux prescriptions 
Bâthiques. Même s’il l’eût voulu, un souverain achéménide ne pou- 
Vait contrarier les coutumes millénaires de tout un assemblage de 
peuples. Comme le dira Louis XIE, un roi n’a pas les sentiments d’un 
particulier, et le Roi des rois, héritier de l’idéologie royale aryenne, 
n'aurait pu la réformer sur un point du rituel propitiatoire auquel 
la religion populaire restera encore attachée pour des siècles, voire 
davantage. 

Il semble que l'alternative du oui ou du non de la religion achémé- 
nide doive être dépassée, ainsi que l'avait senti M. Molé (2). Ce qui 
Paraît Capital, et d'une autre envergure au plan de l’actualisation poli- 
tique, c’est de constater l'identité de sublimation morale d’Ahura 

(*) 11 importe de souligner que la Perse achéménide n'était pas un État fondé 
sur une religion ta Si Darius tire sa puissance du dieu même, observe R. Ghirshman, 
il n'est pas question pour lui de plier sous le poids d'une doctrine qui devient reli- 


gion. » Ceci est capital sur ce sujet (cf. op. cit., p. 135). 
(1) M. MoLé, op. cit., P. 34. si 
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Mazdä, chez Zarathoustra et chez les Achéménides, le meilleur d’une 
foi se trouvant toujours porté à son sommet divin qui en reflète la 
beauté et la sagesse. Ainsi, après qu’on ait remarqué que la théologie 
qui émane des déclarations achéménides est du même niveau que 
celle des Gâthäs(!), on a également relevé parallèlement l'identité 
morale des deux propos. Lorsque l’on sait que « l’autorité royale 
(achéménide) est imbue de principes moraux très stricts que les rois 
formulent impérativement. Ne pas mentir, suivre la voie droite, n’exer- 
cer la violence ni contre le faible, ni contre le fort (2) », alors la pro- 
fession de foi dans le Dieu identique du Prophète et des Achéménides 
prend bien chez eux « le caractère d’une véritable option morale (?) », 
tel que Zarathoustra l'avait voulu. En effet, même s'il n’avait pas 
inventé le nom d’Ahura Mazdâ mais qu’il l’ait spiritualisé comme 
on sait, habillant l’omniscience contenue dans le deuxième nom 
divin d’une sagesse méconnue jusqu'alors, au point que le Seigneur 
Sagesse sortit complètement transfiguré (comme le paraît, dans sa 
grande simplicité monothéiste, le grand dieu achéménide), par rap- 
port au culte mazdéen archaïque, enchevêtré de polythéisme et de 
naturalisme, il y a, de l’un à l’autre, la même distance qu’on peut 
trouver entre le Yahvé du Lévitique et le « Père céleste » de Jésus. A 
vouloir, contre les apparences, faire sortir la morale achéménide et 
son élévation théologique, d’une nébuleuse origine autre que zoroas- 
trienne, cela ressemble à vouloir voir le christianisme émaner, sans 
Jésus-Christ, de concepts antérieurement présents dans le judaïsme. 
Si, dans les deux cas, la sagesse des prophètes n’est pas née de rien 
et s’appuie sur un passé et sur des circonstances favorables à leur 
inspiration, il n’en reste pas moins vrai que la nécessité d'une person- 
nalité révolutionnaire et originale s'impose ici et là. | 

Il est regrettable que, mettant en parallèle deux domaines aussi 
divers que celui des hymnes prophétiques et théologiques de Zara- 
thoustra, avec celui des proclamations monumentales de souverains 
temporels, on s'applique davantage à guetter les différences qui les 
éloignent que les identités qui les rapprochent. Si on appliquait le même 
schéma de comparaison entre la religion des premiers empereurs chré- 
tiens et celle des Évangiles, notamment sur la linguistique, les diffé- 
rences se révéleraient tout aussi remarquables. Si, encore, on faisait 
de même à propos de la religion de nos rois très chrétiens — en sup- 
posant qu’on n’ait pas d’autres signes de leur foi que celle qui trans- 
pire de proclamations publiques aussi limitées — que remarque- 
rait-on? sinon qu'ils s’affirmaient « rois par la grâce de Dieu », sans 
mention de Jésus-Christ. Si, poussant les recherches, on s’attachait 
aux différences entre la religion chrétienne et celle desdits souverains, 
relevant en particulier que certains attributs de la divinité ne se 
trouvent pas mentionnés (comme en l'absence des Amesha Spentas 


() G. Dumézir, op. cit., p. 62.— M. ELIADE, Hist. des croyances, 1. I, p. 332. 
(?) E. BENVENISTE, Établ. de l'empire achém., op. cit, p. 46. 
C) P.-J. DE MENASCE, Zoroastre, in op. cit., p. 68. 
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autre qu’Arta) ou en diffèrent philologiquement, et ne trouvant 
aucune mention de la Sainte-Trinité, on conclurait infailliblement sur 
le non-christianisme des rois européens. 

Surtout, en ne considérant pas valables les rapports moraux qui 
unissent la religion de Zarathoustra avec celle des Achéménides, on 
refuse de prendre en considération ce qui comptait le plus aux yeux 
du Prophète, parce que la critique s'attache plus aux étiquettes qu’au 
contenu et qu'elle est marquée du sceau de toute une culture rationa- 
liste, qui catalogue, fiche et étiquette, au mépris des grands mouve- 
ments de l'esprit qui échappent à cette compartimentation mentale. 
L'humanité se construit davantage sur les silences que la science n’en- 
tend pas que sur les fossiles qu’elle repère. On préférerait sans doute 
que Cyrus et Darius s’affirmassent « Zoroastriens », et qu’ils se 
comportassent comme tous les monarques de l'époque, c’est-à-dire 
comme ces kavis et ces karapans stigmatisés par le Prophète (!). 
Pénétrons-nous bien du fait — tout aussi évident chez d’autres pro- 
phètes — que Zarathoustra n’a pas voulu fonder une religion, comme 
Nierzsche l’a saisi, mais qu’il a visé plus haut qu’à l'établissement de 
structures médiates entre Dieu et les hommes. Toute analyse, à partir 
des formes extérieures de la religion, ne saisit absolument pas le 
degré de « zarathoustrisme » qui se trouve manifesté sous les éti- 
quettes religieuses. L'analyse rationaliste du phénomène religieux 
le perd très vite, non seulement derrière l'arbre qui cache la forêt, 
mais en descendant au niveau infinitésimal de la science, derrière 
les éléments constitutifs des fibres du bois, qui font oublier et l’arbre 
et la forêt (2). 

Si, par contre, il est vrai que le zoroastrisme — en tant que reli- 
gion sociale — resta pendant des siècles une enclave au sein de la 
religion iranienne traditionnelle (A. Christensen), et que son expan- 
sion vers l'ouest se fit sous les Achéménides (Nyberg), cela provient de 
deux faits. D'une part, l’exigence de la morale zoroastrienne en limi- 
tait l'extension à toutes les couches de la société, ou tout au moins, la 
limitait à des âmes avancées; d’autre part, parce qu’on juge de la 
propagation du zoroastrisme selon les mêmes critères que ceux de 
l'esprit missionnaire du christianisme, soit à partir des progrès 
visibles de la religion. On pourrait inverser le problème et poser la 
question : combien de siècles la morale évangélique est-elle demeurée 
une enclave dans le monde barbare et chrétien du haut Moyen Age? 
Ainsi, si Hérodote n’a pas parlé de Zarathoustra, bien qu’il ait partout 
relevé la haute moralité des Perses, c’est qu’il nç s’est pas trouvé en 
face d'un culte de la personnalité et que, ignorant de sa cause, il 
méconnut une sagesse qui allait pénétrer dans l’Académie moins 


@) Sans doute dira-t-on qu'on traite de deux domaines différents. Mais n'est-ce 
Pas ainsi, en poursuivant un tout autre but que celui de l’éthique, que la science 
en arrive à engendrer une civilisation artificielle, technocratique et alarmante, dans 
laquelle le monde se trouve inventtorié et fiché, mais non moralement transfiguré ? 
ÿ c) Cela revient un peu à faire l’autopsie d'un saint pour en comprendre la sain- 
eté. 
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d'un demi-siècle après sa mort. D'ailleurs, l’auteur des Histoires n’a 
pas davantage retenu le nom du grand dieu Ahura Mazdä, qu'il 
appelle Zeus (1, 131). Il est sans doute nécessaire de rechercher un juste 
milieu entre la thèse restrictive, qui ne relève l'expansion zoroastrienne 
qu'en fonction des traces extérieures — même si celles-ci sont dues aux 
mages zoroastrianisés plutôt qu'aux purs Zoroastriens — et, à l’autre 
bout, le thème iranien traditionnel de la propagation immédiate et 
généralisée de la religion réformée par Zarathoustra, comme en 
parle Firdousi dans le Livre des Rois et ainsi que l’affirme un hymne 
ancien qui, exaltant la naissance du Prophète, annonce : « la bonne 
religion mazdéenne va (à présent) se répandre sur les sept conti- 
nents (!) ». À mi-chemin, se trouve sans doute l'évidence historique 
d’une diffusion moralisatrice de l’éthique zoroastrienne, voire d'élé- 
ments de sa philosophie et de sa théologie, très tôt après la disparition 
du Prophète, propices à susciter de nouvelles réflexions en Iran même 
sur les Achéménides, sur certains mages et sur l'élite juive installée 
en Médie depuis l'époque de Sargon. Dans l'empire mède, la gnose 
zoroastrienne se répandit en ancienne Assyrie (médisée depuis — 612), 
puis jusqu'en Lydie vers le monde grec avec l'empire perso-mède de 
Cyrus. Il importe de se pénétrer de l'intensité et de la mobilité des 
échanges humains en Iran, même proto-historique. L’universalisme 
qui a engendré la politique grandiose du premier empire, étendu 
presque jusqu’aux limites du monde alors connu, n'est pas né tout 
seul. Il a germé dans l’esprit des premiers représentants de la dynastie 
perse à partir d’une vision radicalement différente de celle des clans 
aryens sédentarisés en Médie et en Perse aux 1x° et vanr® siècles. Nous 
avons assez vu comment Zarathoustra avait transposé au plan spiri- 
tuel la vision continentale, mais barbare, des nomades aryens. 
Comment expliquer autrement que des vassaux du royaume de Médie, 
lui-même longtemps soumis à l'empire assyrien, aient été très 1ôt 
marqués d’une théologie et d’une moralité infiniment plus proches de 
celles des Gâthäs que des cultes d’Assur, de Marduk, de Baal, et même 
du dieu iranien Mithra? La volonté éclectique des Achéménides s'af- 
firmera partout : tolérance religieuse — rédaction en trois langues 
(perse, babylonien, élamite) de leurs textes solennels, auxquelles vient 
s’adjoindre une quatrième, de destination universelle, l'araméen, 
dont l'usage sera répandu de l'Égypte à l'Inde (?). Après avoir invoqué 
Ahura Mazdà auquel ils reconnaissent tout devoir, par obéissance au 
grand Dieu (XPh 46-56 comme en Y.30. 11), Darius, qui se loue 
d’avoir fait ce qui est bon et transformé le mal en bien (comme le 
prescrivent les Gâthäs) (?) — Darius, donc, se glorifie d’avoir construit 


(1) Avesra, op. cit. Yt.13.95.— Cf. WiDENGREN, op. cit, p. 121. — ]. DuCHESNE- 
GuiLL., La Religion de l'Iran ancien, p. 338.— M. ELIADE, op. cit., p. 321. L'esprit 
même des Gâthâs implique la diffusion de la Bonne Religion pour sauver le monde 
de l'empire d'Ahriman. Et l'impératif de sa propagation s'impose dans la plupart 
des textes avestiques. 

G) R. GHiRsHMAN, op. cit, p. 154. 

() M. MoLé, op. cit., p. 32. 
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son palais de Suse avec des matériaux venus de tous les coins de son 
empire (1). 

La propagande religieuse est de celles qui cheminent le plus aisément, 
s’il le faut de façon discrète mais efficace, surtout lorsqu'elle est mue 
par le dynamisme militant réclamé de ses fidèles par Zarathoustra. En 
revanche, compte tenu de l’antériorité du mazdéisme non réformé et 
du magisme, en dehors de sa diffusion morale et ésotérique, de loin la 
plus conséquente, le zoroastrisme ne pouvait faire son entrée publique 
dans l'empire que par le biais des religions en place. Nous ne voyons 
aucune objection à reconnaître cette conclusion : « La philosophie 
humanitaire de ces deux souverains (Cyrus et Darius) s’explique, sans 
aucun doute, par le haut niveau religieux et moral où Zarathoustra 
avait élevé les Perses (entendons donc i’influence des préceptes zara- 
thoustriens dans l’ouest iranien). « Il y a un monde entre le sanglant 
culte d’Assur qui faisait un devoir de cruauté envers les autres peuples, 
et la doctrine de Zarathoustra, qui prescrivait à l’homme un travail 
constructif au service du bien » (2). Ainsi, alors qu’on n’a pas remar- 
qué combien la conduite de ces rois diffère de celle, non seulement des 
Assyriens, mais de leurs propres ancêtres aryens — dont pourtant 
l'idéologie royale exaltée dans l’épopée aryenne aurait pu couvrir 
l'extermination des non-aryens — on a pareillement omis de voir que 
l'importance donnée à Arta par les Achéménides comme dans les 
Gâthäs, répond comme un écho au commandement de Zarathoustra : 
« Je veux apprendre aux hommes à chercher l’Asha », c’est-à-dire le 
bien suprême, moral et religieux (?). Or, de même que les Achéménides 
se disent serviteurs d’Artâ (Asha), le Prophète fut l’Askavan (l’Artha- 
ban) par excellence, comme le Sauveur final sera l’Envoyé d’Arta, 
Astvart-Arta. 

Le problème de la religion des Achéménides est resté obscur parce 
qu'on recherche une identité d’étiquette dans un contexte baigné du 


() Le bois de cèdre venait du Liban, l'or de Sardes et de Bactriane, le lapis-lazuli 
et la cornaline de la Sogdiane, les turquoises de Chorasmie, l'argent et l'ébène 
d'Égypte, le décor mural d'Ionie, l'ivoire d'Éthiopie et d'Arachosie, le bois de yaka 
de Kerman et du Gandhàra, la pierre des colonnes de l'Élam; comme les ouvriers 
vinrent également de pays divers. (Cf. R. GHIRSHMAN, op. cir., p. 140.) Précisons que 
la découverte récente de tablettes d'argile a amené la preuve que Suse comme Persé- 
polis furent édifiées par des travailleurs rémunérés er non d'esclaves. (Aziz Hatami, 
Persépolis, 2500th anoiversary of the founding of the Achaemenian dynasty.) 

() Carl GRIMBERG, op. cit. p. 256. C'est nous qui soulignons. 

() AvesTA, Y.28.4, n. 15. La fréquence d'Arta/Asha dans les Gâthâs (relevée 
par G. DuMézi, op. cit., pp. 94 5.) et sa priorité confirme ceci, même si Vohu Manah 
est absent ou exprimé autrement par les rois, comme les versions diverses de la Tri- 
nité ou de l’unitarisme. La théologie élaborée des Amesha Spentas put fort bien res- 
ter étrangère à leur formulation, désireuse de s'affirmer avant tout monothéiste, Ne 
serait-ce que dans l'application scrupuleuse de ce précepte de Z., les Achéménides 
montrent qu'ils ont connu une partie essenticile de son message destiné aux rois 
Justes : « Ét nous, puissions-nous étre de ceux qui travailleront au renouveau du 
monde, tenant compagnie à Ahura Mazda et Asha. » Y.30.9. « L'Église » officiclle 
zoroastr. ne les a pas reconnus comme adeptes, parce qu'ils restèrent liés au syncré- 


tisme de l'empire, poursuivirent les sacrifices des religions populaires et conservèrent 
le sacerdoce des mages. 
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syncrétisme de l’ancienne religion iranienne, avec un zoroastrisme 
confessionnel qui, de fait, en tant que tel, ne s’est propagé qu'après les 
premiers dynastes. De plus, on lui applique la même méthode cri- 
tique que celle utilisée pour des peuples riches en littérature, alors que 
les Iraniens de cette époque s’appuyaient davantage sur les traditions 
orales. Même si l’Iran connut très tôt l'écriture assyrienne et que les 
bibliothèques de Suse, d’Ecbatane et Persépolis, sur le modèle de celle 
de Ninive, gardaient les manuscrits anciens et les archives des chancel- 
leries achéménides, la conquête d'Alexandre les a dispersés, copiés ou 
détruits. L’antiquité des Gâthâs atteste pourtant d’une littérature à 
haute époque, parallèle à l'épopée des Védas. On a mieux perçu les 
effets de la pensée religieuse iranienne sur le judaïsme, parce que 
celui-ci s’est vite enrichi d’une véritable religion de l’écriture, tandis 
que ce qui nous reste des Achéménides se limite aux textes archéolo- 
giques, de forme politique, d’où il est déjà très remarquable d'extraire 
un propos religieux assez conséquent, malgré tout (!). 

En résumé, il se révèle tout de même que si les premiers Achémé- 
nides ne furent pas proprement zoroastriens de nom ni de rites, ils 
furent incontestablement très tôt touchés et motivés par l'élévation 
morale des idées véhiculées par les premiers disciples itinérants de 
Zarathoustra. La conduite de Cyrus et de Darius, en particulier, fut 
en de nombreux points exactement conforme, dans son application poli- 
tique, à la volonté zarathoustrienne de transfiguration effective du 
monde, par le biais de leur empire. Pour l’ensemble, ils furent des 
« rois justes » et des « saoshyants » bienfaiteurs et civilisateurs. Si les 
vertus remarquablement exaltées par eux: ne proviennent pas du 
contexte gâthique, elles sortent d’un milieu de pensée très proche dont 
il serait aussi vain de nier l’origine zarathoustrienne que de prétendre 
que la noblesse du propos évangélique n’est pas due à son Auteur ori- 
ginal. Or, nous revendiquons la « charité chrétienne » alors que fort peu 
d'États chrétiens n’ont jamais exalté manifestement celle-ci, comme le 
fit l’État achéménide des qualités proprement zoroastriennes. Si nous 
n’hésitons pas à admettre le christianisme d’un Charlemagne qui 
imposa le baptême aux Saxons au moyen de méthodes sanguinaires 
réprouvées par le Christ, pourquoi contester, à une plus haute époque, 
le zoroastrisme partiel, mais essentiel, de la religiosité de souverains 
qui appliquèrent les vertus attendues des rois justes par l’Auteur des 
Gâthäs? Ce n'est plus une question d'histoire, mais de bonne ou de 
mauvaise foi. 

Si l’on minimise le phénomène zoroastrien, contre l'ampleur de ses 
échos jusque dans la Grèce classique et à Alexandrie, on agit comme 
lorsqu'on réduit le phénomène chrétien à un événement de psycholo- 
gie socio-religieuse de Palestine et de Syrie. Scientifiquement satis- 
faisant, ce procédé reste toutefois incapable de rendre compte de l’au- 


(*) De même, notre psychologie religieuse traditionnelle, du temple, des images 
pieuses, des statues, de l'écriture sacralisée, nuit à une enquête objective sur le culte 
tout spiritualisé de Z. et d'une religion non anthropomorphique, sans temple, ni 
images, ni statues, à haute antiquité, Cf. Binez-CumonT, op. cit., 1, p. 74. 
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thenticité et de l'ampleur du cheminement spirituel dans les âmes. 
Même si Zarathoustra ne fut, comme tant d’autres initiateurs du 
monde, que le Clément Adler de l'aviation pour l’exaltation de la 
morale iranienne, il ne la fit pas moins décoller du monde aryen 
antique, pour l’élever à une vision humaniste et cosmopolitique de la 
foi. Cette influence radieuse fut assez puissante pour faire de l’empire 
perse une préfiguration prophétique, bien qu’archaïque, de ce que 
peut devenir un État planétaire, respectueux des traditions, des 
peuples et des religions. 


Récapitulation et conclusion 


Une première pénétration, que nous disons « zoroastrienne » pour 
la distinguer du syncrétisme mazdéen, s’est faite au vri® siècle avant 
J.-C. vers l’ouest en Iran féodal et pré-achéménide. Tels nos trouba- 
dours et paladins médiévaux, les disciples itinérants de Zarathoustra, 
se déplaçant par groupes et se disant « amis et pauvres de Dieu », 
chantaient les hymnes et récitaient la poésie sacrée, autour de thèmes 
éthiques chers aux Gâthäs. Ils prêchaient la sagesse, la bonté et l’uni- 
cité du grand Ahura Mazdäâ, comme les Achéménides le diront # /e 
plus grand des dieux » (1). Ils insistaient sur l'importance du choix et 
du dualisme moral et vantaient les bonnes pensées, les bonnes paroles 
et les bonnes actions. Cette chevalerie d’âme édifia un peu partout de 
nouveaux concepts sur le devenir eschatologique et sur les rétribu- 
tions et les peines dans l'au-delà. La peur de châtiments post-mortem, 
déjà utilisée par le Prophète (Y.30.11; 31.20; 32.7, 15; 53.8) envers 
les brutes, rendait les esprits frustes plus attentifs aux problèmes de 
conscience, comme Jésus emploiera pareillement la menace des 
« pleurs et des grincements de dents » de l'enfer envers les Sadducéens. 
Les Zoroastriens errants louaient les bons seigneurs, en montrant le 
rôle primordial que tous les kavis doivent jouer par leur exemple. Les 
bons souverains se retrouveront partout exaltés dans l'Avesta (2). Des 
reflets de ces préceptes de charité et de protection des pauvres par le 
Pouvoir, surgissent dans le souci que Darius met à procurer le bonheur 
aux hommes, à protéger le pauvre, à retourner le mal en bien, à ins- 
taurer la paix (?). Éprise d'éthique spirituelle, la première expansion 


() Bagänäm ; si Z. n’a pas « innové » le nom d'A. M., les Gâthâs le montre bien 
extrayant le dieu mazdéen d'un fond polythéiste assez obscur. L'instabilité du nom 
le prouve, comme sa reconnaissance en tant que Seigneur sage, bon, excellent, juste 
et unique. Avant lui, le culte de l'ahura Mazdä devait être imprécis et mêlé aux autres 
divinités. On voit mal Z. utilisant un dieu déjà marqué de caractères contrariant sa 
« réforme »; il eût pris un autre nom. Il a pris un dieu céleste et abstrait, pour lui 
donner des aspects nobles avant qu'on ne le ternisse comme Mithra. Z. se dit le pre- 
mier à avoir écouté Mazdà (Y.29.8;). 

(2?) Voir p. 174, n. 2. Cette quête de rois justes, requise par Z., confirme leur 
recherche précoce par ses premiers disciples; voir aussi MOLÉ, op. cit., chap. III, $ 7. 

(2) R. GHIRSHMAN, op. cit, pp. 133, 134; le proicction des pauvres (53.9) et la 
quête du bonheur (Y.44) lié au culte d'A. M. est un thème permanent de l'Avesta : 
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zoroastrienne n’a pas édifié de structures religieuses ni de culte du 
Prophète, soucieuse d’exalter le culte suprême du Seigneur Sagesse à 
l'intérieur des cœurs, en se gardant des cultes traditionnels des ahuras, 
des daëvas et des sociétés guerrières de Mithra. Le climat apocalyp- 
tique né de la psychologie des Gâthâs incitait, non à instaurer de nou- 
veaux rites, mais à propager l'idéal radieux de la gnose zoroas- 
trienne (!). Si l'urgence d’un empire universel et rénovateur s’imposera 
jusqu’en Perse, l’abolition des sacrifices d'animaux, de nature appa- 
raissant utopique et subversive à la majorité, n'avait guère de chances 
de trouver des auditeurs favorables dans le contexte ritualiste de l’an- 
cien Iran. Il s’en trouva cependant en Médie parmi les Hébreux exi- 
lés depuis l’époque de Sargon, pour saisir la valeur de ce message et 
le transmettre à leur communauté dans le cadre des livres d’Isaïe et 
d’Amos (2). 

Durant le même temps, la communauté religieuse proprement dite 
s’organisait et commençait de composer son rituel (2). C’est « l'Église » 
officielle zoroastrienne, qu’on va retrouver fixée à Rhaga vers la fin 
du vi siècle avant J.-C. et dont la doctrine se répandra dorénavant par 
le canal des mages et avec certaines concessions au syncrétisme ira- 
nien. Si, sur le fond, ces disciples de la deuxième vague zoroastrienne 
ne diffèrent guère des premiers, ils inscrivent toutefois les Gâthâs 
dans une liturgie pacifique où le rituel s'affirme encore, bien qu'ils 
s’abstiennent de sacrifices sanglants. Un effort théologique s'accuse : 
les yazatas, qui groupent Ahura Mazdâ et les Amesha Spentas, appa- 
raissent avec les fravaïi (fravartis); les divinités traditionnelles s’in- 
troduisent aux côtés des Amesha Spentas, trace d’une importante 
concession au syncrétisme populaire. Les Entités divines énoncées 
sans grand ordre dans les Gâthäâs se « personnalisent » et reçoivent le 
nom générique de « Saints Immortels ». Le culte de Zarathoustra 
s’accentue et on se dit « disciple de Zarathoustra » quand on se disait 
auparavant seulement « adorateur de Mazda », mazdayasna (+). Un 


« C’est de la religion que provient le bonheur de tout le monde », et c'est Z. qui a 
donné la formule de ce bonheur. Cf. MoLé, op. cit., p. 245. É L 

(*) La preuve du caractère ésotérique de cette première diffusion découle bien de 
la propagation d'une gnose (cf. 48.3 et 30.9 : « Et que notre pensée soit là où 
demeure la Connaissance! »). D'autres textes avestiques confirment : « Que personne 
ne donne ma religion aux méchants, car la main des méchants pécheurs empêche 
éminemment le progrès de la religion ». (Cf. MoLÉ, op. cit., p. 372.) L'expression 
daëna mazdayasnis (la religion intérieure mazdéenne) s'étendra jusqu'en Asie Mineure 
(avec des concessions au syncrétisme) et désignera aussi la religion officielle de 
l'empire sassanide (\WWIDENGREN, op. cit., pp. 116, 256). On suit ainsi la progression 
depuis l’étymologie gâthique de daéna (Y.34.13) en tant que religion intérieure et 
personnelle, jusqu'à la Religion légalitaire (Pehlevi Dén) exotérique. En outre, les 
premiers fidèles de Z. se désignaient « sachants ». Ée. | 

(@) Is.L.11; Am.S5.21 s. Il est très remarquable que cette abolition des sacrifices 
s’avérera également étrangère au contexte hébraïque où elle restera lettre morte. 

G) Selon Nyberg, la communauté zorosstrienne existerait en Iran oriental avant 
l'avènement des Achéménides et son expansion officielle se ferait sous leur règne. 

(*) Le qualificatif mazdayasna s'applique au fidèle de la religion de Muazdà révé- 
lée par Z. qui est au mazdéisme ce que fut Moïse au Yahvisme. S'il n'a pas reçu 
les « tables de la Loi », c'est lui qui a imposé le monothéisme d'A. M. sur le poly- 
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culte est aussi rendu aux premiers disciples importants : Vishtaspa, Fra- 
shaoshtra, Jamaspa, etc. (Y.13). La mythologie aryenne pénètre de nou- 
veau dans des textes qui méprisaient Yima, le roi légendaire et déchu 
(Y.32.8). Mais, pour l’ensemble, la moralité de cette « Église visible » 
restera exemplaire des préceptes de Zarathoustra qui sert désormais 
de modèle. La charité y tient aussi une place importante et il appar- 
tient au chef religieux des villes (Raru) de protéger et d’entretenir les 
pauvres (!). La doctrine de la résurrection des morts se précise et 
devient un élément important de la Rénovation finale et de la venue du 
Saoshyant, le Sauveur eschatologique. 

De cette expansion zoroastrienne en deux temps, vont découler 
d'une part, au moment de l’adoption partielle du zoroastrisme par les 
mages, l'idée de la haute antiquité du Prophète, née du souvenir de la 
première pénétration effectuée un ou deux siècles auparavant ; d'autre 
part, la légende du second Zoroastre, engendrée par la deuxième pro- 
pagation, exotérique cette fois, du zoroastrisme, jusqu’à Babylone et 
par les mages astrologues jusqu'en Grèce. Ce n’est pas tout à fait sans 
fondement et par hasard que naïîtront les thèses de la présence du 
« Fondateur de la secte des Mages », en Médie, à Babylone, en Assy- 
rie (2). Les auteurs qui tirèrent ces légendes des mages ne comprirent 
pas que ceux-ci relataient de pieux souvenirs sur la présence précoce de 
fidèles zoroastriens ou mago-zoroastriens dans ces lieux. 

Le fait que dès le début du v°® siècle avant J.-C., et sans doute dès 
les premiers contacts connus avec les Grecs d'Asie Mineure — qui 
purent s'établir après la prise de Sardes par Cyrus (— 546) —., les 
mages parlent de Zarathoustra/Zoroastre comme le fondateur de leur 
secte, montre à quel point ils avaient déjà assimilé son prestige (?). 


théisme des « adorateurs de Daëvas » et sur le culte de Mithra. Si A. M. existait pré- 

cédemment, il est le prophète du culte unique des « adorateurs de Mazda ». M. MOLÉ 

a observé que l'expression « mazdéen zoroastrien » (mazdayasna zaraUuëtri) n'im- 

plique pas qu'il y ait eu des mazdéens non zoroastriens (p. 165). Lommel pareille- 
ment concluait : « Cela n'aurait pas de sens s'il y avait eu des adorateurs d'A. M. en 
dehors du zoroastrisme. Cela montre clairement que ce dieu est précisément celui 
prèché par Z. » (Die Religion, p. 17.) « Disciple de Z. » n'est qu'une mention du 
credo, qui ne vient qu'après : « Je me déclare adorateur de Mazda, disciple de Z., 
je récuse les Daëvas, etc. » (Y.12). L'adhésion à la Loi d'Ahura, révélée par Z., 
l'abandon des daëvas, et le culte unique de Mazdä, sont les conditions qui distinguent 
le zoroasirien. Là encore on transpose le culte personnalisé du Christ sur Z. pour 
conclure contre le zoroastrisme des « adorateurs de MazdA » ou partiel des Achémé- 
nides. La forme médique du mot mazdayasna prouve seulement que la foi zoroas- 
trienne s'était infilirée dans certains milieux mèdes. Les Sassanides étant, aux yeux 
des savants, incontestablement « zoroasiriens » (même s'ils le furent moins dans 
leurs actes qu'un Cyrus ou un Darius), se qualifiaient encore de + mazdayasn » sur 
leurs monnaies ! 

(*) Mozé, pp. 101, 308 (cf. Y.29.2). Le Ratu est le chef, le maître, non seule- 
ment religieux comme ici, mais aussi le « maître spirituel » ou /e meilleur de chaque 
domaine : Ratu du laboureur, du guerrier, du prêtre; Z. est le Ratu des êtres ter- 
restres. Cf. Avesta, op, cir., L., pp. 122, 123, 215. 

(2) Bipez-CUMONT, op. cit, pp. 36, 37, 38, 42. 

6) Héraclite d'Éphèse, qui connut les mages (vers — 540/— 480), reflète déjà 
certaines idées Zoroastriennes, et en — 480, le collège des mages qui accompagne 
Xerxès avec l’archimage Ostanès, sera dit porteur de la doctrine de Z.; Xanthos le 
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L'ascendant du Prophète sur eux ne pouvait pas être nouveau et, s'ils 
s'en réclamaient auprès d'étrangers, c'est bien qu’il ne leur semblait 
pas possible d’escamoter un personnage dont le renom quasi légen- 
daire avait débordé l'Iran. Sinon, à quoi bon louer auprès des Grecs 
le Sage d’une religion méconnue en Occident et originaire d’une 
contrée orientale aussi éloignée que la Bactriane? Zarathoustra n'étant 
pas un des leurs, cela prouve que rrès 16r, sans doute dès les premiers 
contacts des Mèdes avec les Iraniens de l’est au vu siècle avant J.-C. 
et en tout cas avant l'intervention de Cyrus dans leur histoire, les 
mages connurent la gnose zoroastrienne et, l’adaptant à leur système, 
voulurent s’en attribuer la gloire, comme ils le firent de toutes les 
sciences orientales et de l’astrologie babylonienne. N'oublions pas que 
s'ils se vantent de leur lien avec Zoroastre jusqu'aux yeux des Grecs, 
les vrais Zoroastriens, eux, affecteront de les ignorer dans leurs tra- 
ditions. Ce sont bien les mages qui furent séduits par leur Prophète et 
leur religion, et non le contraire. Le magisme n’avait d’ailleurs rien 
qui püût séduire les fidèles de Zarathoustra. De tout ceci, il faut 
conclure qu'avant l'entrée de Cyrus en Iran oriental (vers — 545), le 
prestige du Prophète s'imposait déjà à une grande partie de l'Iran, 

voire au-delà. Si, comme l’a remarqué A. Christensen, dès l’interven- 
tion des Iraniens dans l'Histoire (donc avant — 550) Ahura Mazdä 

est déjà le grand dieu de l'Iran sédentaire, il ne fait également aucun 

doute que, contrairement à l'avis de ceux qui se veulent plus royalistes 

que le roi, Zarathoustra y était déjà largement connu comme l'Auteur 

d’une gnose ésotérique, au moins dans certaines couches sociales. 

N'oublions pas que si Ahuramazda est signalé dès le règne d’Aria- 

ramme (— 640/— 590) en Perse, Zarathoustra, étranger à l’ouest ira- 

nien, sera pourtant connu des mages d'Asie Mineure très probable- 

ment dès le vi® siècle et, jusqu’en Grèce, au plus tard au début du 

v< siècle, mais avec la référence d’une antiquité fantastique due, on 

l’a vu, à l’expansion en deux temps de sa doctrine, vers l'ouest et par 

les mages (1). 


Lydien, qui écrivit au v* siècle, avant Hérodote, plaçait l'existence de Zoroasire six 
siècles avant l'expédition de Xerxès (soit vers — 1082); Eudoxe de Cnide (vers 
— 408/— 355), contemporain de Platon, identifiait le dualisme de Zoroasire avec 
« la sagesse des mages », affirmant que la sagesse de Z. avait précédé celle des 
Égyptiens. C'est par ce savant qu'on pense que les idées de Zorosstre avait pénétré 
dans l’Académie et Aristote admettait que celle-ci était la renaissance de l'esprit du 
Sage iranien (Binez-CumoNT, op. cit, pp. 7, 16 3.5 Le Mythe de Platon, de Zara- 
thoustra et des Chaldéens, W. J. W. KosTen, Leiden, E. J. Brill, 1951). | 
(*) En compartimentant l'hellénisme et l'iranisme, des fantastiques datations 
grecques on est tombé dans l'excès contraire. Du renom que Z. eut très tôt en Grèce 
cultivée, on ne tient plus compte et on minimise le Prophète au rôle obscur d’un petit 
prophète local dont le nom et les idées n'auraient pénétré l'Iran occidental que sous 
les Artaxerxès, alors qu'ils étaient déjà connus depuis longtemps jusqu'en Grèce! 
De mème, on désincurne sa doctrine pour la faire découler de réformes antérieures 
dont on ne prouve rien d'autre que de vagues similitudes, mais rien de comparable 
. à sa spiritualisation et à son abolition des sacrifices, ni à un système aussi cohérent 
que le sien. Si tel était le cas, pourquoi les mages, non soroastriens, auraient-ils 
ressenti la nécessité de placer leurs doctrines sous le nom d'un sage étranger, obscur 
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Expansion de la gnose zoroastrienne d'est en ouest 
Pays où Zarathoustra fut “domicilié” parce que son nom y était réputé 
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Pays d'origine du Prophète au VIII siècle av. J.-C. 
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C'est encore moins un hasard si, comme l’ont relevé d’éminents 
historiens : x Que ce soit dans le domaine de la culture matérielle ou 
dans celui de la religion ou de la culture spirituelle, les Achéménides 
furent les premiers à véhiculer les formes et les idées entre l'Occident 
et l'Orient (!) ». Sans eux, l'Antiquité n'aurait pas connu l’exaltation 
de la sagesse et de la justice dans un empire dont le miracle moral devait 
impressionner les Grecs durant deux siècles, autant que l’or des Grands 
Rois. Sans la Perse achéménide, le monde ancien n’aurait pas su que la 
paix et l’unité des peuples sont réalisables au nom des valeurs morales 
et spirituelles. Sans le brassage des ethnies au sein de ce résumé du 
monde, le judaïsme ne serait jamais sorti restauré et grandi de son Exil 
et le christianisme, privé de cette fécondité spirituelle, n’aurait jamais 
vu le jour. L'État achéménide fut le premier à abolir les frontières 
entre peuples, races et religions, au nom d’une sagesse unique et 
divine. 

De même que l’Avesta met l'accent sur la puissance purificatrice 
de la Bonne Religion, n’apparaît-il pas bien zarathoustrien, ce beau 

précepte de Darius, pour qui les rites ne sont rien devant le cœur de 
l’homme juste? Chrétien avant l’heure, gravé face à la plaine de 
Persépolis, il énonce : 


« © homme, voici le commandement que te fait Ahuramazdä : ne pense pas 
mal, n'abandonne pas le droit chemin, ne pèche pas! » 


et récent, quand l'orgueil et l'antiquité de leur caste leur permettaient facilement 
de s'en passer, d'autant plus que la gnose zoroastrienne contrariait leurs croyances 
et leurs pratiques? Persuadés que Jésus n'apportait rien au judaïsme, les Juifs dont 
le Christ avait contesté maintes pratiques — tout comme Z. avec la magie et les 
sacrifices — ne se sont jamais cru obligés pour autant de l'incorporer à leur reli- 
gion. Non, ce n'est que devant le prestige grandissant de Z., en Iran même, que 
devant l'expansion de sa gnose que les mages ne purent faire autrement que se 
l'accaparer, sur leur Propre terrain, et contre la volonté des Zoroastriens stricts. 
() R. GHirsHMAN, L'Iran des origines, p. 181. 


CHAPITRE X 
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L'histoire d’une civilisation est toujours écrite à l’honneur de ses 
vainqueurs. Les onze années de gloire sanglante d'Alexandre de Macé- 
doine en Asie, depuis son passage de l’Hellespont (— 334), jusqu’à sa 
mort à Babylone (— 323), ont effacé aux yeux de l'Histoire le prestige 
dont l’empire achéménide avait joui au regard des Grecs mêmes, 
durant deux siècles. 

Le fils de Philippe de Macédoine n’intéresserait pas ce livre, s’il 
n’avait laissé dans la tradition mazdéo-zoroastrienne le funeste souve- 
nir, après les Zohâk et Afrâsyäb de la légende iranienne, d’un autre 
suppôt d’Ahriman. Le héros de l’Antiquité grecque s’y voit ainsi stig- 
matisé : « On raconte qu’autrefois le saint Zoroastre répandit dans le 
monde la Loi qu’il avait reçue d’Ormazd. Pendant trois cents ans, la 
Loi resta pure et les hommes gardèrent la Foi. Puis le maudit Ahri- 
man, le damné, pour faire perdre aux hommes la Foi et le respect de 
la Loi, poussa ce maudit Alexandre, le Grec, à venir au pays d’Iran, y 
apporter l’oppression, la guerre et les ravages. Il vint et mit à mort 
les gouverneurs des provinces de l'Iran. Il pilla et ruina la Porte des 
Rois, la capitale. La Loi (l’Avesta), écrite en lettres d’or sur des peaux 
de bœufs, était conservée dans la « forteresse des écrits » de la capitale. 
Mais le méchant Ahriman suscita le malfaisant Alexandre, et brûla 
les livres de la Loi. Il fit périr les sages, les hommes de Loi et les 
savants du pays d’Iran. Il sema la haine et la discorde parmi les 
grands, jusqu’à ce que lui-même, brisé, se précipitât en enfer. Quand 
les hommes du pays d’Iran n’eurent plus ni rois, ni gouverneurs de 
province, ni chefs, ni hommes versés dans la Loi, les troubles et les 
dissensions les divisèrent, et ils perdirent la Foi (!) ». 


(') Arta Viraf Nämak, 1. s., trad. M.-A. Barthélémy, Paris, 1887. Ce texte place 
l'expansion de la « loi » zoroastrienne trois cents ans avant Alexandre, c'est-à-dire 
vers — 634, vraisemblablement. Commentant cet événement, un auteur résume 
ainsi la version perse : « L'avenir souriait, la “ paix iranienne” avait assuré à 
l'Orient une ère de prospérité morale et matérielle, quand tout d'un coup, vers la 
fin du 1v° siècle, suivi d'aventuriers et de pirates de toutes sortes, un roitelet balka- 
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L'autre face de l'histoire 


Ce n'est pas seulement le point de vue d’un peuple conquis qui 
s'exprime ainsi. L’Iran déplore aussi la misère morale qui suivit les 
pas du conquérant macédonien et l'anarchie de ses successeurs. 
Alexandre incarne véritablement la première démarcation, non pas 
stratégique (les alliances entre les cités grecques et le Grand Roi le 
montrent assez), mais morale et spirituelle opposant l'Orient et 
l'Occident, pour en faire deux mondes qui ne se comprendront plus 
pour des millénaires. Jusqu'à nos jours, aux yeux de l’Occident, /a 
culture ne pouvait venir que de la Grèce classique et /a religion, d’un 
christianisme vite hellénisé et romanisé. Alexandre «le Grand », 
revu par Plutarque, fut auréolé des fleurs de la jeunesse héroïque, de la 
beauté et de la gloire d’un dieu, au point que celui qui se voulut le 
portrait d'Achille et d'Hercule et l'héritier de Cyrus (?), fut même 
présenté dans l'Histoire de France comme le modèle du preux par 
excellence. Les idées reçues par la tradition ethnique ont la vie dure 
et un effort s'impose au lecteur qui veut approcher objectivement 
Zarathoustra et son monde, longtemps mis à l'index par la pensée 
gréco-latine qui s’est attachée à effacer toute valeur à la philosophie 
« barbare », derrière les pas du généralissime macédonien. Fustel de 
Coulanges, dans sa Cité Antique, voyait dans notre éducation qui, 
depuis notre enfance, nous fait vivre avec les Grecs et les Romains, 
la source de beaucoup d’erreurs(!). Déjà Napoléon, cet autre grand 
conquérant parfois comparé à Alexandre, ressentait toute la subjecti- 
vité de cette forme de l’histoire : « Quant aux détails pompeux, écrit-il 
dans son Mémorial de Sainte-Hélène, des victoires des Grecs et des 
défaites de leurs innombrables ennemis, qu’on n'oublie pas que ce 
sont les Grecs qui le disent, qu'ils étaient vains, hyperboliques, et 
qu'aucune chronique de Perse n’a jamais été produite pour assurer 
notre jugement par un débat contradictoire (2) ». 

L'admiration et l'envie des Grecs envers l'empire achéménide 
explosèrent dans l'âme du fils de Philippe de Macédoine, qui avait 
dominé les cités rivales de Thèbes, Athènes et Sparte par la terreur. 
Outre que Cyrus fut choisi comme héros de la Cyropédie de Xéno- 
phon, qui le pare des plus hautes vertus, l'empire perse qui protégeait 
les arts et le commerce était devenu, dès Darius, un carrefour gigan- 
tesque de cultures bigarrées et un pôle d’attraction considérable pour 


nique eut l'audace inouïe d'aller piller l'empire le plus vaste et le plus prospère que 
le monde eût jamais connu. » A.-A. MAZAHÉRI, op. cit, p. 35, n. 5. 

(*)_A.-M. Bapi: a fait dans Les Grecs et les Barbares, op. cit., une savante étude 
qui, fondée en grande partie sur les sources grecques mêmes, en montre les contra- 
dictions et impose la plus grande prudence dans la discrimination entre culture 
grecque et « Orient barbare ». 

(?) Las Cases, Mémorial, Garnier, 1895, I, p. 163. 
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les Grecs (!). Malgré leurs rivalités intestines, les cités de l’Hellade 
furent vite animées du même désir de s'emparer de l’or perse qui 
jouait un rôle capital dans le jeu des alliances. Les Grecs s’accusèrent 
régulièrement de « médisme », selon leur penchant vers le soutien et 
l’arbitrage que la Perse jouait dans leurs querelles (2). A.-M. Badi‘ 
a dressé une liste éloquente des Grecs illustres qu’on rencontre à la 
cour des grands rois à Suse. Chassés de Grèce, Hippias, tyran 
d'Athènes, et Démarate, roi de Sparte, trouvent asile à Suse qui les 
reçoit en rois. Miltiade, au service des Perses comme général avant de 
commander l’armée athénienne à Marathon. Thémistocle, fondateur 
de la flotte athénienne, banni d’Athènes et pourchassé par Sparte, 
cherche asile auprès du fils de Xerxès qui, au lieu de venger son père, 
le reçoit magnifiquement et lui confie le gouvernement de la Magnésie 
en Lydie. Cet accueil généreux d’Artaxerxès envers le responsable 
direct de la défaite perse de Salamine, dont la politique anti-perse 
avait toujours été dure; révèle encore, de manière significative, le 
Caractère magnanime des Achéménides (?). Puis, c'est encore Pausa- 
nias, vainqueur de Platées contre le satrape Mardonius (gendre de 
Darius I"), que ses compatriotes laissèrent mourir de faim dans le 
temple d’Athéna. Callias, chef de l’ambassade d'Athènes à Suse pour 
y négocier la paix (— 449), est accusé à son retour de s’être vendu aux 
Perses. Ctésias, auteur d’une histoire de la Perse (Persica), est le méde- 
cin d’Artaxerxès. Xénophon, élève de Socrate et auteur de l’Anabase 
et de la Cyropédie, est à la tête des Dix Mille, les mercenaires grecs 
engagés par Cyrus le Jeune, allié de Sparte pendant la guerre du 
Péloponnèse. Alcibiade, le plus athénien des Grecs, pupille de Périclès 
et disciple de Socrate, devient l’hôte du satrape Tissapherne, après 
avoir été déclaré indésirable à Sparte. Généralissime à Samos, puis 
chassé d'Athènes, il s’exile en Phrygie où il est assassiné sur l’ordre des 
Trente Tyrans d'Athènes. Puis Lysandre, l’amiral de la flotte spar- 
tiate équipée avec l’aide de Cyrus. Conon, amiral athénien, qui se mit 
au service des Perses et les persuada d'envoyer leur flotte pour 
Athènes contre Sparte. Puis le navarque Antalcidas, ambassadeur à 
Suse, y sollicite en — 386 la Paix du Roi. Il y a aussi les médecins et 
artistes grecs accueillis à la cour achéménide, les femmes grecques 


() « Les deux cents ans de paix que l'empire perse a donnés au monde causèrent 
un progrès inégalé à la pensée humaine. Le zoroastrisme, le bouddhisme et le 
judaïsme, en sont les témoins durables, et l'empire d'Alexandre n'aurait pu s établir 
sans le précédent achéménide. » Trad. de l'anglais, À Survey of Persian Art, 1, p. 56, 
Ernst HerzFeLD et Sir A. KerrH. a 

(2) IsocRATE, Panathénaïque, 158-163, remarque : « On peut même les voir faire 
la paix avec les Barbares, puis se ruiner et ruiner les autres villes grecques, comme 
on les voit aujourd'hui encore prétendre à la domination sur les Grecs en envoyant 
auprès du Roi des ambassadeurs pour traiter d'alliance et d'amitié. 0 | 

() Ni les Grecs qui traitèrent comme on sait Socrate, Aristide, Alcibiade, Phocion 
et Pausanias, ni les Romains ne surent être généreux avec leurs ennemis. Lorsqu'à 
Pydna, en 168, Persée, le dernier roi de Macédoine, se rendra à l'empereur Paul- 

Émile, longtemps son allié, le Romain ayant pillé la patrie d'Alexandre, assez pour 
exempter Rome d'impôts pendant un siècle, humiliera Persée devant le peuple 
romain et le fera mourir de faim en prison. 
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épousées par des nobles perses et les armées de mercenaires grecs 
au service des Perses qui, comme les Grecs d’Ionie, restèrent jusqu’au 
sac de Suse fidèles au Grand Roi (!). 

L'empire perse avait débuté avec l’agression de Crésus (— 546) 
auquel Cyrus avait demandé : « Crésus, quel homme t’a persuadé de 
marcher avec une armée contre mon pays? ». Question à laquelle le 
roi de Sardes, qui n'avait pu compter sur l’aide de ses alliés de Sparte; 
avait répondu : « Le dieu des Grecs en a été la cause, c’est lui qui 
m'a poussé à entrer en campagne contre toi (2) ». Cet aveu, si dif- 
férent de l'attitude de Cyrus envers Zeus et les dieux étrangers, symbo- 
lise l’adversité idéologique qui, deux siècles plus tard, incarnera les 
profondes divergences métaphysiques qui naîtront entre l'Orient 
mystique et Platon, d’une part, et l’aristotélisme, d'autre part. Car 
Alexandre, en qui on a voulu voir le champion de la civilisation sur les 
Barbares, surgit longtemps après la Chine de Confucius et de Lao 
Tseu, l'Inde des Védas et de Bouddha, l'Iran de Zarathoustra, dont les 
richesses spirituelles fécondaient profondément la pensée grecque, 
par Babylone, par les Grecs d’lonie et par les mages. Si le nom de 
Zoroastre a pénétré très tôt dans l’Académie, c’est bien parce qu'il 
était suivi d’un message philosophique d’une autre portée que la seule 
« superstition » attribuée par Pline au mage Ostanès qui accompagnait 
Xerxès en Grèce. Si Platon s'intéressa aux doctrines zoroastriennes 
qu’il reçut partiellement d'Eudoxe de Cnide et d’autres émules, c’est 
encore, à n’en pas douter, parce qu’il y perçut une authenticité spiri- 

tuelle susceptible de dépasser la xénophobie grecque et son propre 
jugement sur les « Barbares (?) ». 

Des deux cultures opposées, on distingue déjà, en Perse, un culte 
de la véracité qui exclut la nécessité des serments et qui a porté la 
moralité prêchée par Zarathoustra en norme de toute la nation sous 
les Achéménides. Eratosthène reconnaît que, contrairement à la 
division raciste entre Grecs et Barbares : « la seule division possible 
à établir entre les hommes est celle qui a pour base le bien et le mal ». 
« Voyez, dit-il, même parmi les Barbares, sans parler des Grecs et des 
Romains, ces peuples si admirablement constitués, on en compte plus 
d'un, le peuple indien par exemple et le peuple aryen, dont les mœurs 
sont polies et civilisées (*) ». 11 y a en Perse une conception de la divi- 
nité si abstraite, que toute figuration y est impossible et que son seul 
symbolisme se trouve dans le feu. En Grèce, « une religion qui, aux 
yeux des grands esprits de la Grèce elle-même, n’est qu’un conte 
immoral et absurde (5) ». Zeus même, le dieu suprême, est fils de 

1) Selon le texte d'A.- C fi 

& Hénovore, Le de sind ee-thits 

, ©) République, livre V. Sur l'infuence du dualisme zoroastrien sur Platon et 
d'Eudoxe sur Platon et Aristote, cf. Bibez, Bulletins de l'Académie Royale de Bcl- 


æique, CI. des Lettres, 1933, pp. 273 s. et 1935, pp. 257 s.— CUMONT, Religions 
Orientales, 4° éd., p. 278, n. 47, — H.-Ch, PuscH, « L'Iran et la philosophie grecque », 
in Civ. fran., op. cit, p. 84 5. 

(*) Srrason, Géogr. 1.9. 

6) Ban, op. cit., Il, pp. 40, 41. 
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Kronos, le Temps déifié, lequel correspond à Zervan, le dieu de la reli- 
gion astrale mago-chaldéenne, auquel les mages ont soumis Ahura 
Mazdâ au même titre qu’une divinité naturaliste (!). En Grèce, une 
plastique charnelle des statues de dieux, qui exalte le culte merveilleux 
de l’art et du beau, mais montre que le mysticisme des Hellènes n'a 
guère suivi Platon, lequel, sous l’influence zoroastrienne, recommande 
de passer de l'amour des beaux corps à celui des belles actions. En 
Perse, une religion où la beauté de la nature prime sur l'architecture 
des temples et où l’esthétique des formes est dépassée pour l'édification 
d'une belle âme, dont la daêna zorosstrienne reflète une beauté 
devenue inaliénable. 

En Grèce, c’est bien seulement avec Socrate que s'opéra véritable- 
ment la transition entre la philosophie antique, presque uniquement 
préoccupée de naturalisme, et la philosophie postérieure axée sur la 
heimarmene, sur l’ethica et sur l’idée microcosmique de l’homme. 
Tandis que les Pythagoriciens rapportaient que le Sage de Crotone 
s'était mis à l’école de Zoroastre à Babylone, Aristoxène nous permet 
de reconnaître l'influence du dualisme mazdéen sur la physique stoï- 
cienne (2). La célèbre maxime d’Héraclite : « la guerre est le père de 
tout », qui voit partout des « collisions de principes opposés », reflète 
bien la cosmologie zoroastrienne. Quant à l’importance donnée au 
Feu comme élément primordial de l'univers, elle découle directement 
de l’antique concept aryen, vivant dans la religion des mages et dont 
le philosophe d'Éphèse a pu connaître les feux sacrés. De même, la 
foudre de Zeus sera identifiée au Feu créateur par les Stoïciens (?). 
Démocrite, le fondateur de l’atomisme, avait été l'élève des mages 
d’Ostanès, depuis que son père avait reçu Xerxès à Abdère. Là aussi, le 
sophiste Protagoras avait eu des mages et des Chaldéens pour précep- 
teurs. Empédocle passait également pour un disciple des mages à qui 
il aurait emprunté la base de son dualisme et de ses éléments primor- 
diaux : air, feu, terre, eau (*). Mais les victoires de Marathon (— 490) 
et de Salamine (— 480) provoquèrent en Grèce un revirement d’opi- 
nion à l'égard des sympathies culturelles qu’elle entretenait avec 
les Perses qui venaient d’échouer sur son territoire. Un orgueil natio- 
naliste nouveau jeta le discrédit sur toute la littérature trop marquée 
de l’influence orientale. De là naquirent l’ingratitude et le silence 
quant aux sources exotiques des idées philosophiques et des sciences, 
portées à leur paroxysme après les victoires d'Alexandre en Orient a À 


(1) Voir schéma p. 96. 

GC) Binez-CuMonNT, op. cit., p. 243. 

GC) Op. cit., 1, pp. 151, 361. 

(+) 4d., 4, pp. 167 s. — H. Ch. PUECH, op. cit, pp. 84, 85. à ' 

(°) Par exemple Diogène Laërce qui réfute les affirmations d'Aristote, de Sotion, 
d'Hermodore le Platonicien et de Xanthos de Lydie, sur les origines exotiques de 
nombreuses idées. 
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Alexandre, Aristote et les Perses 


La haine des Barbares, attisée par Isocrate, servit de prétexte aux 
Macédoniens pour envahir un empire dont ils convoitaient les 
richesses et jalousaient le prestige. Pourtant, remarque A. Aymard : 
« Dans les déclamations contre le « Roi » et les « Barbares », il y 
avait beaucoup d’opportunisme, sinon d’hypocrisie. Au reste, plus 
d’un écrivain grec s’est plu à reconnaître la tolérance, l’amour de la 
vérité et de la justice, la conscience du bien qui animaient la doctrine 
morale prêchée par la religion perse(!). » Avec son précepteur Aris- 
tote, Alexandre fut à bonne école pour partager l’hostilité macédo- 
nienne envers la démocratie d'Athènes et l’empire perse. Pourtant, 
avant que le Stagirite ne fût nommé à la cour de Pella (— 343), il avait 
écrit en Asie, auprès du tyran d’Assos, Hermias, un dialogue fameux 
où les notions sur l'harmonie du monde sont à rapprocher des doc- 
trines des mages du temps de Xerxès. Ce texte reflète l’idée courante 
de l’Académie sur le lien spirituel qui unissait le divin Maître à 
Zoroastre. Deux émules du Lycée, Endémos de Rhodes et Cléarque de 
Soloï, -confirment détenir des connaissances analogues à celles des 
mages. Mais auparavant, après vingt années auprès du philosophe 
d'Athènes, Aristote, en qui on vit là un agent macédonien, plaqua 
son maître par une trahison qui allait avoir des conséquences dou- 
blement dramatiques. « 11 quitta Platon du vivant de celui-ci, écrit 
Diogène Laërce, ce qui fit dire à Platon qu’Aristote l’avait frappé du 
talon comme un poulain qui donne une ruade à sa mère. » Réfutant 
l'humour attique de Platon, Aristote adopta une pensée rigide, pen- 
dant du totalitarisme macédonien, et son formalisme dogmatique 
profita à la rigueur des concepts péripatéticiens. Sa philosophie va vite 
couvrir l’orgueil racial et l'exploitation de l’homme par l’homme de 
l'esclavage (?). La pensée formelle d’Aristote trouva son prolonge- 
ment fidèle dans la façon dont Alexandre et ses troupes allaient se 
comporter en Asie « barbare », laquelle finalement allait l’engloutir. 

La reconnaissance de la tolérance perse rejoint l'évidence de la 
supériorité morale des Achéménides sur les funestes intrigues des 
politiciens de l’Attique. En fait, depuis le congrès panhellénique de 
Corinthe en — 337, Philippe et son fils n’obtinrent l’adhésion des 
Gr cs pour la conquête de la Perse, que parce que ceux-ci avaient été 
frappés d'épouvante par les carnages de Thèbes, où les guerriers- 
amants du Bataillon sacré d'Épaminondas furent tués jusqu’au der- 


G) Les Achéménides et les Grecs, in op. cit., p. 50. 

EC) « Il est donc évident, écrit Aristote, qu'il y a par nature (?) des gens qui sont 
les uns libres, les autres esclaves, et pour ceux-ci la condition servile est à lu fois 
avantageuse el juste » (!), ou encore : « Les Grecs se considèrent comme nobles non 
seulement chez eux-mêmes mais partout, tandis que les Barbares ne le scraient que 
dans leur pays : il ÿ aurait ainsi une forme absolue de noblesse et de liberté et une 
autre simplement relative (?). » Politique A.V.11; VI.7. 
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nier, et de Chéronée, où la coalition grecque fut écrasée dans le sang 
par l’armée macédonienne et le reste des habitants vendus comme 
esclaves. Mieux valait, après tout, voir Alexandre s’enfoncer en Asie 
sur les traces de Parménion et de l’avant-garde macédonienne. La 
haine du Macédonien s’exprimait au grand jour et, jusqu’après l’in- 
cendie de Persépolis (— 331) qui marquait l'apogée du triomphe grec, 
Démosthène s'écriait encore devant le peuple d'Athènes : « Le destin 
qui règne maintenant sur tous les hommes est douloureux et terrible : 
qui en effet, chez les Grecs ou chez les Barbares, n’a pas de notre 
temps éprouvé bien des maux? » Puis à l’adresse d'Eschine : « Si tu 
peux, Eschine, parmi les hommes qu'éclaire ce soleil, en citer un qui 
n'ait pas souffert autrefois de la tyrannie de Philippe et maintenant 
de celle d'Alexandre, soit chez les Grecs, soit chez les Barbares, etc. (!). » 
Ceci, autant que ce qui va suivre, ne confirme-t-il pas la vision tra- 
gique que l’Iran zoroastrien a gardée de l'expédition d'Alexandre? 
« Oubliant leurs femmes et leurs enfants, écrit Justin, les soldats 
d’Alexandre ne songeaient ni à la guerre ni à ses périls, mais aux 
richesses de l'Orient et à l'or des Perses(?).» Cependant soûlé 
par ses rêves de conquêtes, Alexandre, comme un touriste ignare, ne 
comprendra rien de l’esprit oriental. Malgré ses destructions, l’Iran 
spirituel gardera son âme. Pourtant, séduit par l’exotisme de la civi- 
lisation « barbare », Alexandre le Grec « se fait perse », dira Montes- 
quieu. Comme le spartiate Pausanias qui, un siècle et demi plus tôt, 
avait adopté les modes perses, le fils de Philippe prit subitement les 
mœurs d’un prince oriental, au point que Lucien put écrire : « Mais 
toi, tu as rejeté la chlamyde macédonienne pour te revêtir de la robe 
à manche des Perses, tu t’es coiffé d’une tiare droite et, pour comble 
de ridicule, tu as imité les mœurs des vaincus (?). » Dès que ce Grec 
déraciné se sentit sûr de son nouveau trône, il adopta l'étiquette de la 
cour achéménide, s’entoura de serviteurs perses et apprit leur langue. 
Il fit ék ‘er à la grecque trente mille jeunes Iraniens. Lorsque, par- 
venus sur l’Indus, épuisés, ses plus fidèles vétérans macédoniens refu- 
sèrent d’aller plus avant, Alexandre dut s'appuyer sur des officiers 
perses. Plus significatives encore de la séduction que les peuples 
conquis opéraient sur le conquérant, furent ces noces gigantesques 
célébrées à Suse au retour de l'Inde, où déjà marié à Roxane, la fille 
d’un Bactrien, il épousa celle du défunt roi Darius Codoman, alors 
que quatre-vingts officiers macédoniens et dix mille Grecs épousaient 
le même jour autant de filles perses. : s 
Les historiens qui louent ce que d'autres ont dit avant eux, séduits 


() Pour la Couronne, 253, 270. Que l'on compare ceci avec ce que disait Eschyle 
de Darius, pourtant sans complaisance pour les Perses, ayant été défenseur de Mara- 
thon et de Salumine : « M'entend-il, Darius, le roi égal aux dieux? Ce n'est pas lui 
qui entraïînaic ses soldats dans des débäücles sanglantes.. qu'elle était belle la vie de 
nos douces cités, quand le vieux roi, le tout-puissant Darius, régnait sur cette 
contrée. » Les Perses, 850-865. 

(2) Livre XI, chap. V. 

() Dialogue des Morts, XIV, 4. 
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par Alexandre, depuis Plutarque et Arrien qui rédigèrent leur bio- 
graphie quatre siècles après lui, devraient considérer que le point de 
vue de l’histoire perse s'appuie sur des réalités et non sur les louanges 
de l’orgueil grec. Il faut se souvenir des carnages qui, de Thèbes au 
Granique et à l’Indus, jalonnent le passage des troupes macédoniennes. 
Le maître Aristote, précepteur du jeune conquérant, n’enseignait-il pas 
ce précepte monstrueux : « La guerre est en quelque sorte un moyen 
naturel d'acquérir, parce qu’elle comprend cette chasse que l’on doit 
donner aux bêtes fauves, et aux hommes qui, nés pour obéir, refusent 
de se soumettre. C'est une guerre que la nature elle-même a faite 
légitime (\), » 

À Damas, à Tyr, la signature d'Alexandre fut celle de milliers de 
crucifixions et de vaincus jetés à l'esclavage. Et aussi les génocides de 
Parthie, de Drangiane, de Sogdiane et de Bactriane, où plus de cent 
mille personnes furent massacrées, hommes, femmes et enfants, 
jusqu’à ce que ses soldats fussent las de tuer! Puis Ecbatane et Suse, 
dont il incendie le palais royal. Persépolis, qu’il brûle avec la rage 
haineuse de la jalousie grecque due à l’antériorité de la capitale 
religieuse achéménide sur le Parthénon, y égorgeant sur place des 
milliers de prisonniers. On a voulu voir là une revanche sur l’incen- 
die du Parthénon par les Perses. C’est oublier que la conquête 
d'Athènes fut excitée chez Xerxès par ses alliés thébains, sous le 
prétexte de venger l'incendie de Sardes (— 499). Selon Hérodote, 
c'est effectivement cette destruction que les Perses alléguëèrent ensuite 
pour incendier à leur tour les sanctuaires grecs (V.102). Diodore de 
Sicile confirme : « Les Perses avaient appris des Grecs à livrer aux 
flammes les temples des Dieux, et en usant de représailles, ils n’ont 
fait que rendre injure pour injure à ceux qui les premiers avaient été 
coupables de ce crime » (L.X,31). Quant aux rêveurs qui se laissent 
bercer par le charme de la légende héroïque du jeune et beau conqué- 
rant enlevé en pleine gloire à Babylone, qu'ils se demandent s’il est 
possible de sacrifier au culte endémique du héros, au prix de tant de 
sang et de misères? Car même si on doit excuser les excès de celui 
qui avait ri de son père ivre : « Voilà l’homme qui se prépare à passer 
d'Europe en Asie, mais qui ne peut marcher d’une table à l’autre 
sans tomber! », comment pardonner le meurtre de ses plus fidèles amis ? 
L exécution de son compagnon d’armes Philotas, fils du généralissime 
Parménion (2). Puis l'assassinat du père, le glorieux général de Philippe, 
Pour écarter tout risque de vengeance. Et Cleitos, qui lui avait sauvé 
la vie au Granique, et qu’il tue de sa main un soir d’orgie à Samar- 
cande, Pour avoir refusé de voir en lui un dieu. Et le propre neveu 
d'Aristote, Callisthène, qui s’opposait à la prosternation orientale 
envers Alexandre. Meurtres d'amis chers qui trahissent la paranoïa de 
celui que Sénèque qualifiera de fou et qui, nourri du polythéisme 


(el Politique, 1.3, 8. 

(7) Sous prétexte de ne pas l'avoir tenu au courant d'un complot, mais plus cer- 
tainement Parce que son ami d'enfance refusait de voir en lui le fils du dieu Amon, 
titre qu'il se donnait depuis la campagne d'Égypte. 
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d'Homère, voulait sortir divinisé des sanctuaires conquis, se croyant 
investi par le Ciel comme les rois perses, mais oubliant, comme tant 
de souverains après lui, que la grâce divine impliquait l’incarnation 
de la droiture et de la justice. Apprenant cette nouvelle prétention, 
l’Athénien Lycurgue s’écria : « Étrange divinité! il faudrait se puri- 
fier au sortir de son temple! » 

À Persépolis, outre la saisie de l'or tant convoité, Alexandre saccagea 
la bibliothèque, première du monde avant celle d'Alexandrie. Outre 
les livres scientifiques qui contenaient « toute la science perse d’astro- 
nomie et de médecine », collection qui servit aux chercheurs grecs, 
comme Aristote profita des relevés géographiques du conquérant (!), 
les textes de l’ancien Avesta, écrits sur douze mille peaux de bœufs, 
furent détruits (— 331) après que l’or des lettres en'ait été extirpé (2). 
Un texte postérieur de l'Avesta reconstitué aux époques parthe et 
sassanide indique que lorsque Alexandre se sentit mourir, « Crai- 
gnant la revanche de la Perse sur la Grèce, il consulta son « vizir » 
Aristote et, sur son conseil perfide, divisa la Perse entre quatre- 
vingt-dix princes, afin de la paralyser (?) ». 

Sur Alexandre, il est édifiant de relever ce qu’en pensaient les 
auteurs juifs, d'opinion proche de celle des Perses. La Bible, exposant 
comment le fils de Philippe de Macédoine prit la place du dernier 
Darius, en amassant les dépouilles d’une quantité de nations 
(Macc.Il.1,9), commente ainsi la fin de la campagne grecque : 
« Alexandre avait régné douze ans quand il mourut. Ses officiers 
prirent le pouvoir chacun dans son gouvernement. Tous ceignirent 
le diadème après sa mort, et leurs fils après eux durant de longues 
années; sur la terre, ils firent foisonner le malheur. » 


Mœurs persanes et morale grecque 


Dans le domaine de la morale, il serait difficile de vanter la supério- 
rité hellénique sur les coutumes des Perses auxquels on prétend par- 
fois qu’Alexandre apporta la « civilisation ». Nous savons que l’impor- 
tance donnée en Perse au libre choix des actes donnait à la conscience 
individuelle le sens aigu de la responsabilité que lui avait reconnu 


(*) Parmi les preuves de ces emprunts, on cite que le choléra, alors inconnu en 
Grèce (où il fut importé au x1x' siècle), s'y trouve traité dans les livres médicaux selon 
les indications saisonnières perses. Les livres grecs tiraient leurs sciences exotiques 
des anciens Nasks iraniens et babyloniens enlevés par Alexandre. . 

() Sclon la tradition zorossirienne, le protecteur de Zarathoustra, Vishtapa, 
aurait fait dresser deux copies de l'Avesta original, dont le dernier Darius aurait 
déposé un exemplaire dans le « trésor de Shapigân », ville imprécise identifiée soit 
avec Shiz (la cité sainte des mages), soit, plus vraisemblablement, selon le Shah 
Nameh, avec Samarcande, où le texte sacré aurait été caché dans le temple du Feu. 
Celui de la « forteresse des livres » de Persépolis ayant été détruit, le second ori- 
ginal de Samarcande, « écrit en blanc sur des planches d'or », est saisi par les 
Grecs (v. — 328), qui en monnayent la matière, après en avoir extrait les informa- 
tions scientifiques utiles à leurs archives réunies à Babylone. 

() Grand Bundahishn;cf. vol. I, 81, n. 4. 
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Zarathoustra. Le sens de l’honneur et le respect de la parole donnée 
des Perses qui, en outre, méprisaient l’intérêt de l’argent, déroutaient 
les Grecs. Sur l’Iaxarte, Alexandre avait reçu de l’ambassadeur des 
Scythes cette noble réponse : « Sache que pour faire alliance nous 
n'avons besoin d'aucun serment. de signer des contrats ou d’appeler 
les dieux à témoin de nos promesses. pour nous la bonne foi est 
toute notre religion (1). » Pareillement Cyrus, étonné des usages grecs 
gangrenés par l'esprit mercantile, aurait jadis répondu à l’envoyé 
des Spartiates : « Je n’ai jamais eu peur jusqu’à présent d'hommes 
de cette espèce qui ont au milieu de leur ville un endroit désigné 
agora (place publique) pour s’y réunir et se tromper les uns les autres 
par les serments (2). » Xénophon vante les villes perses qui gardent un 
endroit dit, selon lui, Æleuthère, où s'élèvent les monuments 
publics et dont les marchands sont éloignés à cause de leurs cris et de 
leurs grossièretés dont le tumulte trouble le bon ordre et l’éducation 
de tous. A l’école, les jeunes apprennent la tempérance et la justice, 
comme chez nous on apprend les lettres, dit Xénophon — ce qu'après 
lui, répétera Montaigne. Et Strabon confirme : « De cinq ans à 
vingt-quatre, les jeunes Perses apprennent uniquement à tirer de 
l'arc, à lancer le javelot, à monter à cheval et à dire la vérité. » 
En effet, les éphèbes y sont placés sous la garde d’hommes capables 
d'en faire les meilleurs citoyens. On leur enseigne encore à maîtriser 
la faim et la soif. La nourriture est frugale, pratiquement végéta- 
rienne : pain, cresson, eau, fruits sauvages, froment, rarement un 
morceau de viande. Le culte zoroastrien de la pureté avait pénétré 
toutes les couches de la société. « Aujourd’hui encore, précise Xéno- 
phon, c’est pour un Perse une indécence que de cracher, de se moucher, 
de laisser entendre qu'on est gonflé de gaz, etc. » Et voici une règle 
étrangement d'actualité en nos temps de pollution généralisée : 
« Jamais les Perses n’urinent dans un fleuve, jamais ils ne s’y lavent 
ni ne s’y baignent, jamais ils n’y jettent rien qui soit réputé impur (?). » 
La moralité perse se trouve d’ailleurs vantée par Socrate lui-même, 
lorsque dans le dialogue de Platon (Alcibiade), il entend prouver au 
pupille de Périclès, combien plus élogieuse que la sienne est l’édu- 
cation d’un prince perse : « Le premier, le plus sage (des précepteurs), 
lui enseigne la doctrine de Zoroastre, c’est-à-dire le culte des dieux, et 
aussi la science royale, l'art de régner. Le deuxième, le plus juste, 
apprend à l'enfant à dire toute sa vie la vérité. Le troisième, le 
plus sage de mœurs, lui apprend à ne se laisser dominer par aucun 
plaisir, à être un homme libre, réellement un roi. Le quatrième 
enfin, le plus courageux, fait de l'enfant un être sans peur et que rien 
n effraie, en lui montrant qu’avoir peur, c’est être esclave. » Or, à 
toi, Alcibiade, Périclès t’a donné pour pédagogue celui de ses 
esclaves que sa vieillesse rendait le plus impropre à tout emploi, 
Zôpyre le Thrace! Je pourrais te donner d’autres détails encore sur 


(*) Quixre-Curce, Vie d'Alexandre. 
() Héropore, I., 153. 
() XÉNOPHoN, Cyropédie, 1, chap. Il; STRABON, Géogr., L.XV.16, 18. 
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la façon dont on élève et dont on éduque tes adversaires. Quant à 
ta naissance, Alcibiade, quant à ton éducation et à ton instruction, 
je puis dire ce que je peux dire de l’éducation et de l'instruction de 
tout autre Athénien : personne n'en a cure, sauf peut-être quelque 
amoureux de ta personne! Maintenant préfères-tu considérer la 
richesse, le luxe, les habits, les manteaux à traîne, l’usage des par- 
fums, les cortèges de serviteurs, et toutes les délicatesses de la vie des 
Perses : tu rougiras de ton train de vie, en constatant de combien 
tu leur es inférieur. » 

Le luxe que décrit Socrate à propos des Perses de son époque ne fut 
pas toujours l’apanage de ce rude peuple berger. Hérodote atteste qu'a- 
vant la conquête de la Lydie, les Perses n'avaient aucun luxe ni aucun 
bien-être, étant toujours vêtus à la mode des steppes, avec de larges pan- 
talons de cuir. Strabon indique que de son temps encore, le costume 
commun consistait simplement en une double tunique tombant 
jusqu'à mi-jambe et un morceau de toile autour de la tête. Plus tard, 
les usages de la mode des Mèdes pénétrèrent chez les Perses. La frise 
des archers de Suse montre les Immortels de la garde de Darius, vêtus 
de longues robes brodées, porteurs de bracelets aux poignets, et les 
yeux faits comme les statues égyptiennes; tenue qui ne pouvait 
qu'ébahir les soldats grecs à moitié nus. Aussi bien, l’auteur de la 
Cyropédie remarque que de son temps : « les Perses sont beaucoup 
plus efféminés qu’au temps de Cyrus ». Mais, pour preuve de l’adop- 
tion de la « mollesse mède » au détriment des mâles vertus perses, il 
s’étonne du confort d’un peuple simplement civilisé : coussins moelleux, 
tapis, gants d'hiver, couvertures sur les chevaux, parasol en été, etc. 
C'est pourquoi Bossuet a pu écrire : « Quand la Grèce ainsi élevée 
regardait les Asiatiques avec leur délicatesse, avec leur parure et leur 
beauté semblable à celles des femmes, elle n'avait que du mépris 
pour eux (!). » L'évêque de Meaux oubliait que découvrant ce luxe 
exotique, Alexandre et ses officiers adoptèrent aussitôt la mode 
orientale. À Damas, devant le confort inouï de la tente de Darius, 
les parfums (qui jouaient un grand rôle dans les cérémonies zoroas- 
triennes), l'or, les bijoux, les divans et les baignoires (dont les Iraniens 
connaissaient l’usage depuis plus d'un millénaire), l’émule d’Aristote 
oublia les tourments de la guerre dans le bain du Grand Roi (°). 

Quant aux femmes perses, elles jouissaient d’une liberté et d’un 
statut social unique dans les annales de l'Orient, et qui était dû à la 
révolution de Zarathoustra. En effet, avant lui, la femme aryenne était 
une véritable esclave, et les peuples aryens (comme les Kafirs) qui 
conservèrent les usages non réformés traitent les femmes en véritables 
esclaves (?). Le sage Hammourabi lui-même permettait à ses sujets 
de vendre au marché leurs femmes et leurs enfants pour payer leurs 
dettes. Dans tout l'Iran, c’est le zoroastrisme qui contribua, par son 
exemple moral, à supprimer ces usages barbares et à promouvoir la 

(*) Discours sur l'histoire universelle. 


(2) PLuTARQUE, Vies, Il, pp. 480, 483. 
(?) A.-A. MAZAHÉRI, op. cit, pp. 88, 108. 
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femme au rang égal de l’homme. Pour le Prophète, la vie du ménage 
reposait autant sur l’homme que sur la femme. Hutaosa, l'épouse 
du roi Vishtaspa, avait aidé à la propagation de sa doctrine(!). Le 
zoroastrisme favorisait le mariage et les enfants se mariaient jeunes 
sur les conseils de leurs parents, mais de leur plein gré. Zarathoustra 
lui-même eut trois épouses. La polygamie était un ancien usage 
aryen qui était préféré au concubinage, pourtant à l’honneur dans 
l'aristocratie. Le divorce était admis et la femme pouvait posséder des 
biens et gérer son patrimoine. 

Cette liberté féminine en remontrait au statut domestique des 
femmes grecques qu'Aristote assimilait à celui de l’esclave, contrai- 
rement à Platon qui, dans sa République, voulait en faire l’égale de 
l'homme. La question de l'inceste, par contre, fut beaucoup plus contro- 
versée et devint le sujet d’amères polémiques de la part des auteurs 
chrétiens. Xanthos, Sotion et Strabon accusent les Perses, et surtout 
les mages, de pratiquer des unions consanguines. En fait, les mariages 
entre proches parents étaient à l'honneur chez plusieurs peuples 
aryens. L'endogamie, ou mariage dans la tribu, basée sur le souci 
de garder le sang pur, fut largement pratiquée par les Juifs. Les 
Grecs, de leur côté, admettaient le mariage d’oncle à nièce, de tante 
à neveu, d'une demi-sœur avec un demi-frère (2). On a beaucoup 
exagéré l'importance des mariages incestueux dans le mazdéisme. En 
réalité, cette coutume mède aurait résisté à la réforme zoroastrienne 
comme tant d’autres choses. Cambyse aurait épousé sa sœur, Darius 
aussi sa sœur Parysatis, Artaxerxès sa fille, un satrape de Bactriane 
sa mère... En revanche, les Gâthâs méconnaissent ces mariages et 
Zarathoustra se lia en dehors même de son clan, comme il maria sa 
fille à un étranger. Aristote, qui n’est pourtant pas tendre avec les 
Barbares, et qui parle de Zoroastre, ignore ces unions consanguines. 
En revanche, le Stagirite recommande l’avortement (Pol.VII,17). 
Inutile de préciser qu'aux yeux du zoroastrisme dont on connaît le 
respect de la vie, l’avortement passait pour un crime. 

La critique des mœurs persanes, d’une manière générale, était 
pleine d'opportunisme de la part d’Hellènes qui, à la première occa- 
sion, se laissaient envoûter par le charme oriental. « On ne saurait 
méconnaître, écrit un auteur, le prestige dont la religion, la sagesse, 
les traditions de l'Iran n’ont cessé de jouir dans la pensée ou l’imagi- 
nation des Grecs (?) ». 


Conséquences métaphysiques et pratiques de la trahison d'Aristote 


L'expédition d'Alexandre dissimule un combat beaucoup plus 
profond derrière les événements de surface que seules les chroniques 


() Y.53.5, 6; Denkart IX.45, 5; Avesta, op. cit., p. 345, n. 21. 

(3) Scunouiasre, Cit. Next-of-hin Marriages in Old Iran, D.D.P. Sunjana, Lon- 
don 1887, P. 11; Les mages dans l'ancien Iran, op. cit., p. 19. — Famille iran., 
op. cit., p. 117. 

6) H. Ch. Purcu, op. cit., p. 88. 
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retiennent. Il s’agit véritablement de l'affrontement de deux visions 
du monde radicalement différentes, dues au xénophobisme macédo- 
nien envers l’Asie des Barbares. Cependant, cette Asie « barbare » 
fut aussi celle des Védas, des Gâthäs et de tout un orient métaphysique 
au génic assez puissant pour exalter la pensée de la fleur philosophique 
de la Grèce. 

Mais le matérialisme des parvenus de la monarchie macédonienne 
fut incapable de saisir cet Orient-là. Les conseils que le flatteur Iso- 
crate avait donnés à Philippe, au lendemain de Chéronée, portaient 
sur des vues beaucoup plus pragmatiques. Ce produit des sophistes 
Protagoras, Prodicos et Gorgias, avait depuis longtemps entamé sa 
propagande contre les Barbares et semé son poison grâce à cette rhéto- 
rique dont les sophistes se servaient pour manier habilement le 
peuple. « Pense donc, avait-il écrit au victorieux souverain qui mettait 
fin à la liberté de la Grèce par son hégémonie, pense donc que tu 
auras une gloire que nul ne pourra surpasser et qui sera digne de 
tes exploits, lorsque tu auras forcé les Barbares à être les serfs des 
Grecs (sic) et quand tu auras imposé ta volonté à celui qu’on appelle 
maintenant le Grand Roi. {1 ne te restera plus qu'à devenir dieu (\) ». 
De son côté, Aristote ayant tourné le dos à Platon et à son successeur 
Speusippe devra quitter Athènes où les pro-Macédoniens étaient mal 
vus, comme il s’exilera à nouveau lorsque, après la mort d'Alexandre, 
Athènes se soulèvera contre la dictature macédonienne (2). 

La logique formelle d’Aristote porte l'empreinte de la politique 
totalitaire macédonienne. N'’avait-il pas donné pour conseil à son 
élève Alexandre : « sois hégémon pour les Grecs mais despote pour les 
Barbares »? En rejetant l’idéalisme platonicien, le fondateur du 
Lycée repoussait également Zoroastre et la mystique orientale. Si 
Platon fut incontestablement inspiré par certains concepts zoroas- 
triens, notamment pour la perception de son Souverain Bien et d'une 
vision dualiste du monde, son dualisme strict entraîna une rupture 
dangereuse entre le corps et l'âme, tout comme l’immobilité éternelle 
de ses Idées-archétypes, contrairement à la vie active des Entités 
spirituelles chez Zarathoustra, laissa son système prisonnier d’un 
idéalisme passif. Bien que le Maître de l’Académie saisisse la nécessité 
de passer de la contemplation esthétique à celle des belles actions, sa 
pensée n’embraye plus sur le monde comme le voulut l'Auteur des 
Gâthäs. Malgré la position de Platon contre les sophistes, cette lacune 
provient de la priorité donnée en Grèce à la rhétorique, où la beauté 
du langage flatte l'esprit par ses jeux intellectuels, plus que celui-ci 
ne s’inquiète d’une authentique expérience spirituelle. Si la philosophie 
d'Aristote s’apparente à celle de Platon sur certains points qui lui per- 
mirent d'élaborer sa Métaphysique, comme il comprit parfois le 


() Cité par A.-M. Bat', op. cit., Il, p. 108. GE à 

G@) Constatant ln présence d'agents macédoniens à Athènes, Démosthène s'était 
écrié : « 11 y a ici des gens qui informent Philippe de ce que nous faisons; il yen a 
beaucoup trop = (1. Phil, 16). La révolte d'Athènes fut brisée par le gouverneur 
macédonien Antipatros (— 323), cause du suicide de Démosthène. 
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rapport de la sophia avec la Sagesse divine telle que les mages la firent 
connaître aux Grecs, l’opposition des deux pensées s’articule sur le 
rejet aristotélicien des Idées et du monde idéal de Platon, au profit 
du Premier Moteur de l'univers et de la priorité donnée au témoi- 
gnage des sens. S'il admet la pensée divine qui se pense elle-même, 
après Zoroastre et Platon, celle-ci est sans lien avec la pensée humaine, 
incapable d'approcher Dieu autrement que par la froide raison. 
Aristote le Macédonien se révèle bien le père de l’orgueilleux rationa- 
lisme qui place l'évidence matérielle avant la Raison supérieure et la 
raison du plus fort avant toute humanité. 

De même que nourris de ses conseils et de ceux d’Isocrate, Philippe 
et Alexandre justifiaient leurs conquêtes sanglantes, la lance que 
l’'émule d’Aristote pique dans la terre d’Asie en y posant le pied prend 
un symbolisme étonnant. La trahison d’Aristote envers Platon, observe 
le D' R. Allendy, « consista à enfermer dans les objets sensibles... les 
idées-archétypes que le maître avait conçues comme antérieures aux 
formes concrètes et d’une nature transcendante... Il tournait défini- 
tivement le dos à la possibilité d’acquisitions nouvelles à l'idéal, au 
transcendant et, au nom des commodités pratiques du raisonnement, 
classait définitivement les objets de connaissance, comme Philippe 
ou Alexandre organisant et mobilisant les pays conquis, non en vue 
de leur évolution, mais de leur exploitation »(!). La souplesse de 
l'esprit attique, l'humour de Platon et la pensée d’Héraclite, selon 
laquelle tout change perpétuellement, ne pouvaient que heurter le 
totalitarisme philosophique d’Aristote. Par sa faute, jusqu’à la théorie 
des Quanta de Planck, les sciences naturelles se réduisirent à de 
simples descriptions et à de pures classifications. Si son influence 
fut désastreuse, comme l’a relevé Beaulard de Lenaizan, sur la phy- 
sique (?), elle le fut peut-être davantage encore au plan philosophique. 
. En effet, cherchant l’ordre (orthos logos, reflet grec du Rta indo- 
iranien) dans son aspect purement mécanique du monde, Aristote 
entendait l’appliquer pareillement dans une société où chaque chose 
était à sa place immuable, selon une morale fixée d’après l’ordre natu- 
rel des catégories : le tyran à sa place « légitime », la femme ravalée au 
statut proche de celui de l’esclave, et celui-ci, comme le Barbare, aux 
fonctions serviles (?). L'esclave n’est qu’un outil vivant, comme l’ani- 
mal ne sera plus, pour des millénaires, qu’une chose utilisable aux 
caprices de l’homme. En tout, cette vision despotique entendait régir 
le monde, sans l’aide d'aucune puissance supérieure à la seule raison 
naturelle, attendu que le Dieu transcendant d’Aristote revêt l’indif- 


‘ si René ALLENDY, Aristote ou le complexe de trahison, Mont-Blanc, 1943, 
(2) « Sans clle, dit le professeur de Montpellier, la physique mathématique et le 
concept de loi eussent pu naître deux mille ans auparavant », in op. cit., p. 150. 
(?) Politique, À, Il, 4, 1252 a. A Athènes, pour vingt mille citoyens, il y avait 
deux cent mille esclaves (cf. Robert COHEN, La Grèce et l'hcllénisation du monde 
antique). Voir aussi le statut misérable des hilores, esclaves d'État à Sparie 
(cf. Larousse). 
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férence totale du « Premier Moteur » (!). Rejetant le libéralisme pla- 
tonicien au profit d’un humanisme tragiquement limité à « épuiser le 
champ du possible », il définit des traités dogmatiques et enferme la 
pensée dans un système clos et mécanique soumis à l'autorité de l’ar- 
gument professé ex-cathedra. Quand l'Église conformera ses dogmes 
à la pensée aristotélicienne, elle trouvera tout naturellement sa place 
médiative entre ce Dieu inaccessible et les Âmes soumises à son auto- 
rité spirituelle. Lorsqu’au x11° siècle, face à la pénétration des idées 
orientales, due aux croisades et à la proximité musulmane en Espagne, 
"on voulut recommencer à penser, l'Église ne put proposer que l'étude 
d'Aristore — révélée par Averroës de Cordoue — comme conforme à 
l'esprit de domination, de cupidité, de débauche et de férocité qui 
l'animait alors (?) ». Si, comme l’a montré Gilbert Durand, c’est la 
cosmologie d’Averroëès qui marque la résurgence en Occident du posi- 
tivisme aristotélicien, de même que la théorie des Idées platoni- 
ciennes apparut subversive à l'autorité du magistère ecclésial, d’où 
la pensée religieuse a glissé de siècle en siècle jusqu’au matérialisme 
pur et simple (?), que dire de la théologie zoroastrienne des Amesha 
Spentas, de la daêna en tant que religion intérieure, et de l’indivi- 
dualisme spirituel de Zarathoustra, qui échappent à toute censure 
humaine? 

Au xv° siècle, Gémiste Phléton, qui se posait en restaurateur de la 
sagesse de Zoroastre, ne s’y trompa nullement. Exposant les fonde- 
ments d’une religion universelle (Les Lois), basée sur une tradition 
émanant du Sage de l’ancien Iran, en passant par Pythagore, Platon 
et le néoplatonisme, il ne pourra faire autrement qu'expulser Aristote 
de sa philosophie, lui reprochant de faire trop de place au hasard et 
d’abuser de l’érudition. Pour Phléton, les cérémonies religieuses ne 
servent qu’à régler l’imagination, et ne sont pas de vraies théurgies (*). 
Se rapprochant en cela de la pensée zoroastrienne, il l’est encore 
davantage que de Platon lorsqu'il ne rompt point avec le monde ni ne 
dresse de barrière entre l’âme et le corps. Mais, son ouvrage De la 
différence entre Aristote et Platon (Florence 1438) divisa les philo- 
sophes byzantins et italiens en platoniciens et aristotéliciens, enta- 
mant une dispute qui devait ébranler la scolastique latine durant tout 
le xv® siècle. Finalement le péripatétisme d’Aristote allait triompher 
au travers de la tradition thomiste de Rome. 

Dans toute cette longue histoire entamée avec Alexandre, la 
misère matérielle et morale semée par celui-ci dans l’ancien empire 
des Achéménides ne fit que préfigurer une misère spirituelle encore 


(t) Comme le dira Pascal de Descartes : « 11 aurait bien voulu, dans toute sa 
Philosophie, pouvoir se passer de Dieu; mais il n'a pu s'empêcher de lui faire donner 
une chiquenaude pour mettre le monde en mouvement; après cela, il n'a plus que 
fuire de Dieu. » 

(?) AcLenDy, op. cir., p. 210. e 

6) G. a Tâches de l'Esprit et Impératifs de l'Être, Rhein-Verlag, 1967, 
pp: 314/317. 

€) B. Taraxis, op. cit, 1, p. 1004, II, p. 37. Ici pp. 265. 
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plus tragique où la fin du sectarisme et du totalitarisme religieux jus- 
tificra tous les moyens. 


La renaissance mazdéenne 


Séduit par les terres conquises, et par bien d’autres choses inexpri- 
mables, Alexandre avait voulu réaliser la fusion gréco-perse par ces 
épousailles monstres de Suse, qui restèrent sans lendemain. Le xéno- 
phobisme macédonien fut plus fort chez la plupart de ses officiers qui 
abandonnèrent leurs épouses, que l’ambitieux projet d’unir par le 
sang l'Orient et l’Occident, selon un revirement inattendu de l'élève 
d'Aristote, Le jeune conquérant oubliait que le sang sans l’âme ne 
peut cimenter les peuples. Les noces furent rompues à l’exception de 
celles de Séleucos, le satrape grec de Babylone, d’où sortit la dynastie 
gréco-perse des Séleucides qui régna sur l'Iran de — 312 à — 250, 
époque à laquelle les Parthes, venus de l’est iranien, les cantonneront 
dans l’ouest; empire qu’ils continueront à dominer depuis Séleucie- 
sur-le-Tigre jusqu’à la Méditerranée. Harcelés par les Parthes et les 
Romains sur la ligne de l'Euphrate, les derniers Séleucides tomberont 
devant Rome en 63 av. J.-C. 

De même que la Judée subira l’hellénisation de l’ère des Séleucides 
— tutelle dont l’histoire d'Israël portera longtemps une déchirure tra- 
Bique en son sein — les héritiers d'Alexandre tentèrent d’introduire la 
culture hellénique dans toutes les villes perses. Dès lors, la religion 
traditionnelle se maintint surtout en milieu rural, là où également le 
zoroastrisme était le plus vivant. La réaction nationaliste iranienne 
vint finalement du Khorassan d’où étaient originaires les Parthes, 
peuple semi-nomade qui réunit la Bactriane, l'Hyrcanie et la Parthie, 
avant d’annexer la Médie et la Mésopotamie d’où ils refoulèrent les 
Séleucides à l’ouest de l’Euphrate. Arsace, qui descendait des Aché- 
ménides, avait fondé la dynastie arsacide, laquelle régnera sur l'Iran 
amputé des satrapies occidentales, durant près de cinq siècles, de 
— 249 à 224 après J.-C. Bien qu’ils se montrent tolérants aux idées 
grecques, se qualifiant parfois de phïlhellènes, les souverains arsacides 
portent le titre de Roi des rois, Shahinshah, hérité de l’ancien empire 
et réinstaurent une morale typiquement iranienne. Le pehelvi, langue 
dérivée du vieux-perse, remplace peu à peu l'usage du grec dont les 
Séleucides avaient pénétré l'administration et le commerce en paral- 
lèle de l’araméen traditionnel. Dans cet effort de restauration natio- 
nale, l’ancien mazdéisme prit une position officielle dans l’empire, 
cependant que Mithra reste encore très populaire et que le culte 
d'Anahita, desservi par des mages, est devenu prépondérant sous 
l'influence de l'Artémis grecque, accentué en Arménie et en Cappa- 
doce. Bien que pénétré d'idées zervanites et polarisé autour du culte 

du Feu aux temples multipliés sous les Parthes, le zôroastrisme, dont 
la gnose avait depuis des siècles influencé les doctrines des mages et 
la pensée religieuse orientale au-delà des frontières de l’ancien 
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empire, vint apporter aux souverains arsacides le prestige dont ils 
avaient besoin pour réunifier leurs peuples sous une morale proprement 
iranienne. Là encore, le zoroastrisme le plus pur restait l'apanage 
d’une élite spirituelle qui n’était pas forcément liée aux prêtres du 
Feu (herbads) ou aux mages. A. Meillet a fort bien résumé cette situa- 
tion où le zoroastrisme originel s'était augmenté d'éléments syncré- 
tiques : « La religion de l’Avesta récent apparaît comme un compromis 
entre la réforme religieuse (de Zarathoustra) dont les Gäthâs sont le 
seul monument authentique et l’ancienne tradition iranienne paral- 
lèle à la tradition indienne des védas.… Dans les Gâthäs, on est partout 
en présence d’une réforme religieuse systématique. Au contraire, la 
doctrine de l’Avesta récent a un caractère syncrétique; elle résulte 
d’un compromis entre le zoroastrisme pur... et une ancienne reli- 
gion ritualiste (1), » 

Alors qu’une longue période d’anarchie avait suivi la mort 
d'Alexandre, les Grecs habitués aux petits États-cités avaient du mal 
à s'ouvrir à l’éclectisme d'un vaste empire. Bien que le règne des 
Arsacides fût une période de réaction iranienne à l'occupation macé- 
donienne et à l'empire grec des Séleucides, la tolérance des Parthes 
permit, comme celle des Achéménides, la libre circulation des idées 
religieuses dans un empire qui verra encore fleurir le judaïsme post- 
exilique et talmudique dans les écoles de Babylonie. Opprimés en 
Syrie-Palestine par les Séleucides puis par les Romains, les Juifs éta- 
blirent librement des colonies en Mésopotamie et en Médie, où d’an- 
ciennes tribus étaient demeurées, en Élam et en Parthie, tandis qu’à 
l’est, grâce aux voies ouvertes dans les royaumes gréco-bactrien et 
indo-scythe, des communautés de Brahmanes et de Bouddhistes 
s'établissaient en Iran oriental (Afghanistan actuel), principalement 
dans la vallée de Kaboul, de Bamiyan et en Bactriane, dès le n° siècle 
avant J.-C. C’est ainsi que l'Iran des Parthes et, plus tard, des Sassa- 
nides, continuera sa mission millénaire de fécondation religieuse, 
grâce à un syncrétisme que d’aucuns redoutent mais dont tous pro- 
fitèrent. Hormis les influences de l’iranisme sur le judaïsme à l’ouest 
et sur le bouddhisme à l’est, le culte des Mystères de Mithra prolifé- 
rera dans tout l’empire romain, les Chrétiens marcionites et nestoriens 
subsisteront longtemps en Iran qui verra aussi les Mandéens bapti- 
seurs peupler la Mésopotamie, tandis que le manichéisme étendra 
ses ramifications jusqu’en Europe et en Chine. e 

En Iran même, malgré la puissance du mazdéisme traditionnel, 
comparable à celle du brahmanisme en Inde ou du judaïsme en Syrie- 
Palestine, devant lesquels le bouddhisme et le christianisme durent 
s'exiler, le renom de Zarathoustra continuera de s'imposer en Perse 
arsacide et sassanide, et au-delà, en Syrie où il couvrira maintes 
légendes, et dans tout le Proche-Orient, devenant le fondateur 
incontesté de tout le syncrétisme iranien et des sciences de Chaldée. 
C'est un peu comme si Bouddha était devenu l'ancêtre des Védas, et 


(*) Trois conférences sur les Gäthà, Paris, 1925, pp. 14-20. 
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que Jésus fût érigé tout à la fois en initiateur du judaïsme et des 
sciences de la Renaissance. Au travers de cette légende universelle 
exaltée par les mages à partir de l'ampleur de sa révolution originelle, 
Zarathoustra reçut peu à peu le masque déformant du Grand Mage 
fantastique sous lequel l'Occident le connaîtra et le critiquera. En 
retrait du mythe, le pur zoroastrisme avait imprimé à tout l'Iran 
sa haute moralité. Mélé au syncrétisme des mages, il restera toujours 
l'idéal spirituel à atteindre et une minorité zoroastrienne conservera 
son originalité au sein du Néo-Mazdéïisme de l’empire parthe et sassa- 
nide, puissamment motivé par ce fruit précieux et généreux. En marge 
des « Mages de Zoroastre », les Parthes arsacides se déclareront 
disciples du Prophète et, malgré leur syncrétisme traditionnel, réali- 
seront la première restauration mazdéo-zoroastrienne dans le cadre 
de la réaction nationale contre la Grèce et Rome. 

Selon le Bahman Yasht, qui reflète l'esprit du dogmatisme sassa- 
nide qui le rédigea, les princes arsacides passent pour les restaurateurs 
de la religion « mazdéenne », terme générique qui inclut le zoroas- 
trisme. « Ils chassèrent du monde l’hérésie qui y dominait et détrui- 
sirent l’impie Alexandre »; ce qu’il faut entendre par la chute de 
l'empire séleucide, lequel tomba d’ailleurs davantage sous les coups 
répétés de Rome, après avoir été réduit à la Syrie depuis le règne 
d’Antiochos IV (— 175/ — 164). Ce fut, en fait, le roi arsacide Volo- 
gèse I“, contemporain de Néron (51-77), qui ordonna le rassemblement 
des fragments épars de l’Avesta et de toutes les traditions avestiques. 
L'empire perse s'étend encore depuis le royaume gréco-bactrien 
jusqu’à l’Euphrate qui restera longtemps une frontière inviolée par 
Rome, tandis que les Parthes feront des incursions en Syrie-Palestine, 
jusqu'à Antioche et Jérusalem, et en Arménie. 


CHAPITRE XI 
ZOROASTRISME ET JUDAÏSME 


Depuis le premier établissement hébreu en Mésopotamie et en 
Médie, dû à la déportation de l'aristocratie juive par Sargon (— 721) 
après la prise de Samarie par Salmanasar V (IL.R.XVIIL.6) — puis avec 
l'exode massif de Babylonie par Nabuchodonosor, qui dura de — 598/ 
x 587 à — 539/ — 537, et compte tenu des colonies qui, bien implan- 
tées en Iran achéménide, parthe et séleucide, puis sassanide, y demeu- 
rèrent dans la Diaspora jusque longtemps après la chute d'Israël 
(70/ 135 de notre ère) —, le séjour juif dans l'empire perse dura sept 
siècles avant la naissance du christianisme et, en tout, plus de treize 
siècles jusqu’à la fin de l’empire des Sassanides (651). 

Avant l’école hellénique qui sortira d'Alexandrie, la seule période 
pré-chrétienne est de loin la plus conséquente sur l’évolution de la 
pensée religieuse d'Israël. Si l’on garde en mémoire l'importance de 
l’aide politique, financière et morale que les Achéménides offrirent 
aux Juifs exilés et à l’État de Judée reconstruit sous leur protection, 
l'ascendant joué par l'esprit religieux iranien et en particulier par 
la gnose zoroastrienne sur la métamorphose du judaïsme d’après 
l'Exil se révèle assez naturel. Ainsi, lorsque Cyrus invita les Juifs à 
retourner en Judée, il ne leva aucun enthousiasme parmi eux. Beau- 
coup préférèrent demeurer là à cultiver leur terre fertile de Méso- 
potamie, à faire du commerce ou de la banque. Josèphe observe : « Ce 
fut surtout pour ne point perdre leurs biens qu'ils restèrent à Baby- 
lone. » Dès lors, nombre de colonies se répandirent librement dans 
tout l’empire perse, tout en gardant des contacts étroits avec Jéru- 
salem. En — 515, Darius matérialisa la promesse de Cyrus, en permet- 
tant la reconstruction du Temple avec le concours de son principal 
architecte, Puis, avec l’aide du lévite Néhémie, échanson du Grand 
Roi nommé satrape de Judée, Jérusalem ressuscitera de ses ruines. 
Enfin, réitérant la promesse de ses prédécesseurs, Artaxerxès subven- 
tionna le prophète Esdras pour réaliser la première recollection 
authentique des textes de la TAora, le recueil des prescriptions attri- 
buées à Moïse, et son observation en tant que « Loi de Dieu et loi du 
roi» (du roi mazdéo-zoroastrien!) — (Esd.7.26). L'intervention du 


236 ZOROASTRISME ET JUDAÏSME 


souverain perse fut alors constante, sollicitée parfois. Par exemple, 
lors des querelles pour ou contre la reconstruction du Temple, où 
Xerxès et Artaxerxès durent intervenir en se référant, à leur requête, 
non aux lois juives, mais aux édits antérieurs de Cyrus et de Darius 
(Esd.4.5). 

Chaque religion entendant affirmer son entière originalité due à sa 
révélation exclusive, on méconnut longtemps cette influence bienheu- 
reuse de l'Iran religieux sur le judaïsme et de la gnose zoroastrienne 
sur le crypto-judaïsme et sur l'esprit des prophètes post-exiliques. Le 
christianisme, qui lui doit tant, s’efforcera de l’oublier jusqu’à nos 
jours. Au siècle dernier, des théologiens, organiquement marqués par 
la tradition judéo-chrétienne, ont cru non seulement devoir ignorer 
cette influence historique, mais, parmi eux, certains ont même tenté 
de renverser l’histoire pour faire croire que c’est la religion iranienne, 
même dans sa forme archaïque des Gâthâs, qui avait emprunté sa foi 
aux croyances hébraïques. L'ignorance profonde des faits et l’absence 
d'objectivité avaient pour seule excuse la priorité indéfectible donnée 
par le christianisme aux seules origines bibliques de sa foi. 

Maïs le procédé n’était pas nouveau. Personne ne s'étonne plus de 
nos jours de voir combien la politique peut influer sur l’histoire. A 
l'époque de l’hellénisation de la Judée, de la Syrie et de la Mésopota- 
mie par les Séleucides, dont les Parthes étaient désormais les adver- 
saires, des Juifs firent d'Abraham l’initiateur de Zoroastre et le père 
de l’astrologie(!). Ceci montre au moins l’ascendant exercé sur les 
érudits juifs par le Prophète iranien et par les connaissances des mages 
astrologues. Le prestige de Zoroastre devint si inévitable aux yeux des 
scribes, qu’au lieu de nous trouver en présence d’une seule et même 
volonté d’annexion du personnage, on constate plusieurs tentatives 
contradictoires d'absorption par la tradition biblique. Ainsi, le pro- 
phète Ezéchiel, qui préchait à la fin du vi* siècle à Babylone, fut iden- 
tifié avec Zoroastre, ou plutôt avec le pseudo-Zaratus censé avoir 
enseigné Pythagore dans la même ville(?). Dans la confusion qui 
domine le problème de l'assimilation de Zoroastre, on le voit, tantôt 
identifié à Nemrod, le grand chasseur de l'Éternel, tantôt à Balaam 
le prophète mésopotamien envoyé par le roi de Moab, puis enfin au 
Scribe Baruch, secrétaire de Jérémie et auteur du Livre de Baruch 
dans l'Ancien Testament (). Le dénominateur commun de ces 
manœuvres disparates restait bien d'inclure Zarathoustra/Zoroastre 
dans la tradition hébraïque (*). Loin d’occulter l’importance de l’in- 
fluence Zoroastrienne sur le judaïsme iranisé, ces tentatives prouvent 
bien plus l'ampleur des rapports judéo-mazdéens. Ne pouvant revenir 
sur les emprunts exotiques incorporés à sa théologie, le judaïsme 


1: . 
“. oise” ismissn Astrologie grecque, p. 578, n. 1. Cf. BibEz-CUMONT, 
x Rs, op. cit., p. 42. 
id, p. 49. Cf. Lexi . , « 
de Basra (fr, Syr.16) exicographes (fr. Syr.9 a); Isho'dad (fr. Syr.17); Salomon 
(9 Jbid., p. 50. Cf. Theodore bar-Konaï (fr. Syr.6, p. 104, n. 4). 
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n’avait plus, face à une religion bien vivante en Perse jusqu’au 
vu siècle de notre ère, qu’à travestir l’inescamotable Zoroastre 
en un prophète de l’Ancien Testament. Le procédé n'était pas nou- 
veau et les Juifs hellénisés cherchèrent pareillement à s’attribuer bien 
des sages de l’Antiquité : Orphée devint le disciple de Moïse, de même 
que Platon et Pythagore. Quoi de plus naturel donc si le prédécesseur 
des grands Hellènes, Zoroastre lui-même, tirait sa science astrolo- 
gique d'Abraham? Les mages n'avaient-ils pas fait mieux, en plaçant 
le Prophète comme fondateur de leur caste et de leurs croyances, 
fussent-elles contradictoires avec son message? 

La manœuvre devait finalement servir davantage les apologistes 
chrétiens lorsqu'ils cherchèrent à réfuter les multiples « hérésies » de 
la gnose et du manichéisme venues d’Iran, c’est-à-dire de cet empire 
qui, après avoir été l'adversaire de la Grèce classique et de Rome, 
était tombé au virt siècle sous la domination de « l’imposture musul- 
mane ». Le faux historique rejaillit au xvini® siècle lorsque les théolo- 
giens s’inquiétèrent de voir l’intérêt des savants orientaux pour cette 
antique religion concurrente. Le Rév. H. Prideaux, fervent de l’apolo- 
gétique chrétienne et auteur d’une « Vie de l’imposteur Mahomet », 
rendait très vraisemblable l’origine juive de la foi zoroastrienne (!). 
Au x1x° siècle, le Rév. John Wilson fut chargé par une mission amé- 
ricaine de renchérir sur le thème avec d’autant plus d’ardeur que les 
communications d’Anquetil Duperron sur l’Avesta troublaient consi- 
dérablement les milieux cléricaux de France et d'Angleterre (?). 

Tandis qu’on verra combien le christianisme s’enracine profondé- 
ment dans les croyances post-exiliques du judaïsme empruntées à la 
gnose zoroastrienne — concepts qui firent d’ailleurs son originalité 
au regard de la tradition mosaïque stricte — les assertions des théo- 
logiens avaient l’avantage de ne rencontrer que le silence de la 
minorité subsistante des Parsis de l'Inde et des Guèbres d'Iran. 
Malgré de rares et pertinentes réponses d’érudits parsis, ces pieux 
représentants du zoroastrisme, dominés par l'Islam ou exilés, étaient 
autrement préoccupés à vivre selon les préceptes de Zarathoustra 
qu’à entrer en vaines polémiques sur la priorité manifeste de leur 
religion. Depuis ces thèses subjectives sur l’antécédent judaïque des 
idées zoroastriennes, avec la connaissance approfondie du zoroastrisme, 
de la haute antiquité indo-iranienne commune aux Védas et aux 
Gâthäâs, et de l’archaïsme philologique de la langue avestique, proche 
de l’ancien sanscrit (?), il est apparu plus clairement que la thèse de 
la pseudo-origine judaïque du zoroastrisme n'avait été hasardée que 
pour masquer une évidence par trop encombrante : celle des indé- 


() The Old and New Testaments connected with the history of the Jews and 
neighbouring nations, London, 1718-1719. 

() The Parsi religion as contained in the Zand-Avesta, Bombay, 1843. 

() Le doute sur l'origine pseudo-judaïque du zorosstrisme intervint dès que fut 
révélée la parenté entre la langue des Gäthâs et de l’ancien Avesta avec les inserip- 
tions archéologiques en caractères cunéiformes des Achéménides, déchiffrées par 
E. Burnouf, Lassen et Rawlinson au siècle dernier. 
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niables emprunts crypto-judaïques à la gnose zoroastrienne; influence 
remarquée surtout après l'exil de Babylone et jusqu'aux ultimes 
rédactions du Talmud babylonien aux premiers siècles de notre ère. 
Conséquence d’ailleurs autrement plus grave pour le christianisme 
que pour le judaïsme, ce dernier ayant eu à pâtir comme la Gnose de la 
suprématie romaine, si les Églises avaient dû renverser la vision tradi- 
tionnelle de leur foi, au-delà des sources judaïques, sur une antique 
tradition ésotérique longtemps considérée comme adverse et hérétique. 

Finalement, la fable absurde du judéo-zoroastrisme, agitée d’ailleurs 
par des théologiens chrétiens et non plus par des Juifs, finit par sou- 
lever des réactions énergiques, voire des polémiques regrettables dans 
lesquelles on crut parfois, en cette fin du xix° siècle, à un relent d’anti- 
sémitisme. Pourtant, l’orientaliste Clermont-Ganneau, dès 1880, 
remarquait : « Comme la Bible insiste à identifier son Dieu avec celui 
de Cyrus, le judaïsme n’est qu’une émanation du mazdéisme (1). » 
Ch. Bellangé renforçait encore cette position en 1889 par cette 
remarque audacieuse : « La Perse n’aura pas un dogme que le 
judaïsme ne se l’approprie pas (2). » En revanche, si ces affirmations 
paraissent excessives aux yeux d’une Chrétienté marquée sur ce 
point par ce qu’un auteur a récemment appelé « une falsification 
malveillante de l’histoire », au profit de la seule tradition judéo- 
hellénique(?), les travaux du xx° siècle ont largement démontré 
l'influence déterminante des idées zoroastriennes sur le judaïsme. 
Parallèlement cette découverte démontrait l’ineptie de la thèse précé- 
dente et, avec A. Jackson et E. W. West, l’éminent D' Charles Gore 
concluait : « Il n’est évidemment pas possible d'établir que cette 
religion imposante (le zoroastrisme) — si étroite qu’en soit la ressem- 
blance avec la foi du judaïsme — ait pu être empruntée aux Juifs; 
sa date rend la chose inconvenable... Il n’existe pas non plus d’autre 
source étrangère à laquelle il pourrait être question de la rattacher. 
Dans sa grande sévérité elle demeure, création de la plus haute impor- 
tance, si du moins il n’était pas plus sage de la désigner, comme l’eût 
fait Zoroastre lui-même, sous le nom de signal auquel se reconnaît 
l'inspiration d'un personnage choisi comme prophète par l’Esprit 
divin (*). » Enfin, R. P. Masani concluait à propos de la distorsion 
judéo-chrétienne de l’histoire : « Depuis lors, nombreux sont les 
Savants qui ont rejeté cette théorie, mais de pareilles bévues ont la 
vie dure (S). » 

x En revanche, les travaux des orientalistes confirmaient ce qui ressort 
d’ailleurs clairement d'une lecture attentive de la Bible, surtout dans 
sa phase post-exilique, et des apocryphes juifs pré-chrétiens, à savoir 
que l'amitié séculaire de la Perse et d’Israël avait fait profiter les fils 
d’Abraham d’une multitude de concepts scientifiques et théologiques 


(!) Revue critique, Paris, janvier 1880. 

Q) Le Judaïsme et l'histoire du Peuple juif, Paris, 1889. 

Q) M. Firouz, L'Iran face à l'imposture de l'histoire, L'Herne, 1971. 
«) The Philosophy of the Good Life, p. 481. 

() Le Zoroastrisme, religion de la vie bonne, Payot, 1939, p. 19. 
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iraniens et mésopotamiens. Dès le début du siècle, le célèbre A. V. Wil- 
liam Jackson, dans ses Zoroastrian Studies, écrivait : « L'influence du 
zoroastrisme sur le judaïsme et sur le christianisme n’a pas été sufñ- 
samment reconnue et appréciée (!). » Des études développèrent ce 
point de vue et, parallèlement à celles de L. Mills, Stave, E. Büklen, 
des spécialistes comme E. Meyer et W. Bousset démontrèrent l'in- 
fluence déterminante opérée par la pensée religieuse iranienne sur le 
judaïsme, notamment à partir de l'exil de Babylone(?). Dans sa 
savante étude, à son tour, Charles Autran analysa l’évolution de la 
religion d'Israël avant et après l'Exil, particulièrement notable dans 
son eschatologie, son angélologie et sa démonologie, ses idées sur le 
paradis, la géhenne et le purgatoire, enfin sur la résurrection et le 
jugement dernier (?). En 1938, les savants J. Bidez et F. Cumont 
publièrent leurs réflexions sur de nombreux parallèles entre des textes 
judaïques et mago-zoroastriens, dans une somme qui fait encore 
autorité (*). Enfin l'éminent spécialiste des Manuscrits de la Mer 
Morte, découverts en 1947, A. Dupont-Sommer, résuma pertinem- 
ment l'importance de l'influence indéniable des doctrines de Zoroastre 
sur la pensée religieuse d'Israël après l’Exil(*). Par ailleurs, le 
grand archéologue du plateau iranien, R. Ghirshman, remarquait 
pareillement l'apport de la culture achéménide et de la religion 
zoroastrienne dans les doctrines juives et jusque dans la théologie 
chrétienne ($). 

Cependant, tous ces travaux ont rarement atteint le public et seule 
une minorité d’érudits a relevé l'intérêt de ce problème, sans toujours 
mesurer les conséquences déterminantes qu’il eut sur la formation de 
la pensée théologique et de la morale judéo-chrétienne. Bien d’autres 
livres ont cité en passant cette influence, notamment des ouvrages 
spécialisés en iranologie (?), mais peu ont tenté de situer le problème 
dans son ampleur et ses conséquences historiques, ne serait-ce qu’au 
regard de l'originalité de la foi chrétienne. Ce n'est pourtant pas faire 
injure au judaïsme dont l'esprit prophétique a su féconder cette 
influence, que de révéler l'origine des sources zorosstriennes judaïsées 
et si longtemps occultées pour des raisons que cet ouvrage s'efforcera 
de présenter. En outre, il y a justice à rendre envers une minorité 
religieuse encore très remarquable, dont le sort n’a été dans l’histoire 
guère plus enviable que celui d'Israël, celle des Zorosstriens Parsis de 


() Op. cit., p. 206. | 

@) Die Religion des Judentums…., Tübingen, 1926. Die Entstehung des Juden- 
tums, Halle, 1896. 

() Op. cit, 2° Partie, chap. Il et suivants. 

(*) Les Mages Hellénisés, 2 vol., Les Belles-Lettres, 1938 ; rééd. 1973. 

(5) L'Iran et Israël, in op. cit, p. 71 5. 

() L'Iran des origines, op. cit., p. 181. . s 

() Par exemple Ormazd et Ahriman, de J. DUCHESNE-GUILLEMIN, qui examine 
les « Ressemblances iraniennes dans le judaïsme » (chap. VI); et Les Rcligions de 
l'Iran de WiDENGREN, qui, après avoir remarqué « l'influence énorme » développée 
par l'eschatologie et l'apocalyptique iranienne (p. 130), considère la Conrribution 
de l'Iran pré-islamique à l'ensemble des religions du Proche-Orient (p. 392 s.). 
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l'Inde et d'Iran qui, derrière le voile gigantesque de l’expansion ésoté- 
rique de la doctrine de leur Prophète, gardèrent, dans le silence et 
dans l'exil, la rectitude des enseignements zoroastriens. On ne peut 
d’ailleurs, en définitive, qu’apprécier la continuité que la tradition 
judaïque et ses prophètes post-exiliques ont garantie, par le foison- 
nement de leurs écrits, aux thèmes zoroastriens pour leur permettre, 
à partir d’une fécondation cryptique, de culminer en pétales d’une 
magnifique fleur que l'éthique de Jésus aurait pu épanouir si, fidèle 
à ses vecteurs ésotériques, le christianisme n'avait pas combattu son 
propre élan gnostique et toutes les formes du dualisme, pour ne 
considérer que son seul passé biblique. 

Alors, d'où vient ce silence millénaire sur un aspect aussi capital de 
la foi? Bien sûr, de l’orgueil théologique sur l'originalité exclusive des 
révélations, mais aussi surtout, parce que l’histoire est hérissée de 
frontières. Et gare à ceux qui les abolissent! Comme si l’histoire 
humaine ne s’écrivait pas avec la participation de trous les peuples 
et que chacun entende conserver l’ethnocentrisme de sa vérité, pour 
l’imposer à tous. Pour nombre d’historiens il fallait que la Perse fût 
l'ennemie de l'Occident et que le mazdéisme fût l’hérésie ennemie du 
christianisme, comme pour nos moines chroniqueurs du Moyen Age, 
il fallait que l'Islam n’apparût que sous la forme de hordes sauvages de 
« Sarrazins ». Seul le mensonge, arme d’Ahriman, pouvait avoir 
raison de Zarathoustra pendant tant de siècles. Si, selon le dicton 
d’Euripide, « le mensonge ne vieillit pas », c’est finalement les sciences 
orientalistes qui eurent raison d’une complicité du silence entretenue 
par une tradition judéo-chrétienne, inquiète de perdre un peu de son 
exclusivisme théologique. Or, cette tradition influence tant la psycho- 
logie des chercheurs, que beaucoup ne tiennent nul compte de l’ascen- 
dant perse sur la Grèce classique et sont plus favorables à l’idée de 
l'influence hellénistique sur le judaïsme (en partie à cause de Philon 
d'Alexandrie). Subissant le poids de l’histoire grecque sur la culture 
occidentale et de la pensée hellénistique sur les Pères de l’Église, peu 
d'arguments les font pencher envers les sources étrangères au monde 
gréco-romain si longtemps adversaire de la Perse et des « Barbares », 
Parce que cela contrarie le confort de la pensée scolastique. Ainsi, 
On trouve normal que plus d’un demi-millénaire d’ascendant iranien 
sur le judaïsme ne compte pas autant que les deux siècles et derni d’hel- 
lénisation de la Syrie-Palestine (de — 312 à — 63). Les longs rapports 
d'amitié réelle entre le monde iranien et Israël ne compensent pas 
1 hellénisation forcée de la Judée réfractaire et les persécutions de la 
domination grecque dont la Bible porte l'empreinte tragique (1). Pour- 
tant, quelle commune mesure y a-t-il entre la glorification de Cyrus 
par Isaïe ou la part importante reconnue au protectorat perse par les 
livres d'Esdras et de Néhémie, et le sévère jugement porté envers 
Alexandre par le livre des Macchabées (I.M.1/9). Par ailleurs, non 
seulement la Bible reste muette sur les événements grecs qui bou- 


(1) Voir p. 177. 
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leversèrent cependant la carte politique de la Syrie-Palestine en 
— 332/ — 331, mais si l'arrière-plan historique du livre d’Habaquq 
se rapporte comme on le pense à l'expédition d'Alexandre, il y est 
question d’un conquérant tyrannique menacé du jugement de Dieu (!). 

La littérature religieuse d'Israël est d’une telle richesse que la tra- 
dition mosaïque la plus réfractaire aux idées étrangères a pu modeler 
celles-ci à sa propre mesure, et surtout conserver en parallèle de son 
identité propre, une multitude de concepts exotiques. Ce sont eux qui 
enrichirent notablement le prophétisme post-exilique et ce que nous 
qualifions de crypto-judaïsme, c'est-à-dire ce doublet de la religion 
légalitaire qui s’est nourri au cours des siècles d’un ésotérisme consi- 
dérable, principalement adopté de la gnose zoroastrienne et adapté 
au style lyrique inimitable des livres prophétiques et des apocryphes 
juifs. Ce courant cryptique fécondera l’âme très particulière de l’es- 
sénisme et permettra l’éclosion du christianisme. Avant d'aborder une 
large rétrospective de cette mutation prodigieuse, remarquons qu’avec 
l’évolution de sa conception monothéiste, le judaïsme hérita aussi de 
l’eschatologie et de l’apocalyptique zoroastrienne, qui amenèrent des 
croyances nouvelles aussi capitales que celles de l’immortalité de 
l'âme, de la résurrection des corps, des répercussions post-mortem des 
actes de la vie. *« C’est un fait bien connu, observait déjà Max 
Muller, que ces doctrines étaient absentes, totalement ou presque, 
de la religion des Juifs en sa phase la plus ancienne (?) ». On verra, 
dans le développement qui suit, que le fond des croyances mosaïques 
s’est le plus souvent révélé en complète contradiction avec les éléments 
exotiques amenés par la gnose zoroastrienne, et qu’à la longue, müûris 
parmi certains groupes de Juifs, ils suscitèrent des schismes, comme 
la foi en la résurrection des morts divisa Pharisiens et Sadducéens, 
ou, avec d’autres idées iraniennes, engendra le schisme essénien pour 
aboutir finalement à une nouvelle forme religieuse inassimilée par 
la tradition authentique d'Abraham. 


Monothéisme et Judaïsme iranisé 


La revendication monothéiste dont nous verrons l'évolution notable 
dans le judaïsme d’après l’Exil, n’implique pas nécessairement une 
métamorphose d'ordre éthique dans les mœurs des croyants. Ainsi, 
quoique le monothéisme marque l’état le plus élaboré de la religion 
et que le polythéisme soit taxé de fétichisme ou de totémisme, les dieux 
portés à la dimension monothéiste ne valaient souvent pas mieux que 
les divinités tribales qu’ils détruisaient farouchement, s'imposant 
à la manière des grands empires, plus souvent par la force du fana- 
tisme que par l'exemple d'une éthique supérieure. Après l’ancienne 


@) M. Noru, op. cir., pp. 354, 355. Cf. B. Dunm, Das Buch Habakuk, 1906; 
K. ELL1GER, Das alte Testament Deutsch 25, 1950, pp. 135 s.; ce qui est conforme 
d’ailleurs à 1.M.1/9. 

G@) Thecosophy or Psychological Religion. 
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Égypte et l'avènement des grands dieux mésopotamiens, le judaïsme 
ne fera pas exception à la règle, comme plus tard le christianisme 
contre les dieux romains ou l’Isiam contre les idoles qoraïchites. Les 
luttes pour imposer un monothéisme naissant ou latent se distin- 
guaient par une ardeur proportionnelle à l'intensité de l’idolâtrie 
dont on craignait le retour. Seule une mise en parallèle des caractères 
propres aux croyances des anciens Hébreux avec ceux que l’on voit 
naître dans le judaïsme post-xilique peut faire toucher du doigt 
l’importance de la mutation opérée dans la foi juive. 

Si l’on considère l’idolâtrie des anciens Hébreux, stigmatisée par 
les prophètes avec une dureté implacable, le dieu ethnique Yahvé 
(dont le nom Yaäveh provient, selon les uns d’un culte préisraélien du 
Sinaï, de Yaw, fils de El selon d’autres) était une divinité atmosphé- 
rique de la pluie, du tonnerre et de la grêle (Ex.9.23), proche des dieux 
cananéens Baal et El (El-Shaddaï, dieu des Montagnes, comme l’appelle 
Abraham) (!), et marqué des caractères de l’ancien dieu guerrier 
sumérien Anu, et d'Enlil-Bel, divinité babylonienne de l’orage et de 
la fécondité, ainsi que du dieu égyptien Seth. Partout on constate 
que la transformation de la foi hébraïque s’est opérée après l’Exil 
au profit d’une dématérialisation des croyances et d'une spiritualisa- 
tion morale de toute la pensée religieuse. 

Le monothéisme yahvique put élaborer ses premiers rudiments 
après la rencontre des expressions égyptiennes monothéisantes des 
théologies de Memphis, d'Héliopolis et de Thèbes, autour des dieux 
Ptah, Rä et Amon. Mais c'est surtout avec le monothéisme solaire 
d’Aton, dû à la réforme d'Aménophis IV (Akhénaton) — 1375/— 1358, 
que l'esprit religieux quitte les représentations plastiques — comme 
le fera Yahvé — et exalte l’unicité divine : « Ô Dieu unique en dehors 
de qui il n'en existe pas d'autre », selon un hymne au dieu solaire 
dont certains psaumes de David reflètent le mysticisme, et duquel le 
psaume 104 s'inspire dans sa louange de la création. Sans entendre 
que le culte solaire soit, dans tous ses aspects, la seule origine de l’in- 
luition monothéiste, remarquons tout de même l'importance qu'il 
tenait dans le monothéisme d’Aton, comme dans celui de Mithra, 
voire d'Ahura Mazdä où l’astre brillant représente « son regard » 
aux temps archaïques. Pareillement, Mircea Eliade a relevé la concor- 
dance qui semble exister entre les hiérophanies solaires et les desti- 
nées « historiques ». « On croirait, écrit-il, que le soleil prédomine là 
OÙ, grâce aux rois, aux héros, aux empires, l’histoire se trouve en 
marche (*). » Sur ce point, après Akhénaton, mais à une incompa- 
rable dimension, Cyrus constitue bien un exemple frappant. 

Longtemps considéré par les religions bibliques comme la marque 
de l'ancien Judaïsme, le monothéisme n’y fut, en fait, avant l’Exil, 

que l’aspiration profonde et sporadique des prophètes en lutte contre 


() Gn.17.1 528.3;35.11; 43.14; 48.3. 

( ) Traité, p. 115. Soulignons que la chronologie la plus fondée retient le 
XI siècle comme époque du séjour juif en Égypte, un siècle donc après Akhénaton 
(M. NoTH, op. cit., P. 132). 
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le polythéisme ancestral de divinités qualifiées d’étrangères. Car enfin, 
la complainte des prophètes post-exiliques est claire et puissante envers 
la préférence coutumière des anciens Juifs pour Baal/Bél sur Yahvé, 
comme s’avèrent virulentes leurs critiques du polythéisme et de l’ido- 
lâtrie totémiste des pieux sacrés(!). En outre, devant les déclama- 
tions d’Isaïe et de Jérémie contre l'abandon de Yahvé, méconnu du 
peuple d'Israël, « qui ne connaît et ne comprend rien », on semble 
bien être en présence d’une édification nouvelle du monothéisme 
yahvique, bien davantage que face à de simples remords d’avoir 
simplement « oublié Yahvé » le dieu du Sinaï, dont le thème sinaïque 
fut d’ailleurs introduit tardivement dans le Pentateuque (2). La fougue 
monothéiste des prophètes post-exiliques révèle autant Yahvé aux 
Juifs que s’ils n’en avaient jamais entendu parler auparavant : » Les 
prêtres n'ont pas dit : où est Yahué? Les interprètes de la Loi ne m'ont 
Pas connu... Car aussi nombreux que tes villes sont tes dieux, 6 Juda 
(Jé.2.8,28). » La passion inédite de l'affirmation monothéiste porte 
incontestablement l'empreinte de la pression morale opérée sur les 
colonies babyloniennes par l'amplitude du culte d’Ahura Mazdà 
dans l’empire achéménide. Il est évident que si le monothéisme avait 
été un fait acquis pour tous avant l’Exil, les prophètes n’auraient 
eu aucune raison d'en refaire l’enseignement complet. Le décor poly- 
théiste des pierres dressées des vieux sanctuaires cananéens et phéni- 
ciens choque les prophètes, mais séduit davantage que le culte abstrait 
de l'Éternel qui convainc peu les esprits. Ainsi, aussi tardivement 
qu'après la révolte des Macchabées (— 164), le second Temple sera 
de nouveau rendu au culte monothéiste, après que les Juifs hellénisés 
aient subi, cette fois-ci, la séduction des divinités gréco-séleucides. 
En conclusion, remarque-t-on, avant l'Exil, la religion israélite fut 
davantage une « monolâtrie » latente qu’un monothéisme consé- 
quent (?). Parallèlement à l'affirmation monothéiste, on voit Yahvé pro- 
gresser, sous l'influence iranienne, vers la dimension universelle d’un 
dieu cosmique et supra-humain. : , 

A haute époque, Yahvé apparaît encore comme un dieu tribal 
(Gn.26.24,25), dont le totémisme tourne autour de la Tente de 
Réunion (Lv.8.4) d'un peuple nomade, en guerre perpétuelle contre 
ses voisins que le dieu-totem va s’efforcer d’exterminer (Ex.23.20 s.). 
Dieu conquérant, Yahvé, comme Assur ou Marduk, donne à Abraham, 
d’Ur en Chaldée, un pays habité par d'autres peuples (Gn.15.18/21). 
L'ethnocentrisme qui préside alors aux destinées de la race sainte, se 
reflète jusque chez Esdras et Néhémie(‘). Au milieu des exodes, le 
rappel du culte yahvique constituait le pôle de ralliement contre le 
danger de dissémination causé par la diversité des croyances, comme 


(*) (J6.2.8,28 ; 2Ch.34.3,4; Ez.8.10, Cf. Ex.34.13; 2R18.4). Les monuments méga- 
lithiques abondent et des centaines de dolmens furent retrouvés par les archéologues 
sur le territoire de l’ancien Israël, en Galilée et en Samarie. 

() Is.L3; Jé.3.25; 9.2. Cf. M. NoTH, op. cit, pp. 138, 140, 143. 

C) Religions du Monde, op. cit., p. 74. 

(*) Esd.9.2; 10.2/44; Né.9.2; 13.27. 
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l'endogamie combattait les alliances avec des femmes étrangères 
(Esd.10.10, 44). Le monothéisme zoroastrien et achéménide d’Ahura 
Mazdä vint fort à propos étayer la tendance latente de Yahvé à l'uni- 
cité, malgré la présence épisodique d’une divinité cananéenne, Anat, 
à ses côtés(!). Mais au moment de la rencontre du dieu suprême 
iranien et du dieu israélite, si on admet l’unicité latente de ce der- 
nier, ce fut bien la seule chose qu'ils partageassent en commun. Tolé- 
rants en matière religieuse, les Achéménides, portés au monothéisme, 
se montrèrent sympathisants envers les tendances unitaires de Yahvé, 
de Marduk et de Zeus(?). Il reste en tout cas très remarquable, 
comme l'observe A. Dupont-Sommer : « Que ce soit précisément au 
vi siècle, quelque temps après Zoroastre, que se rencontrent les pre- 
mières formulations explicites du monothéisme juif (?). » 

Dans le cadre d’une politique globale, n'est-il pas significatif que 
Cyrus, souverain de Perse et d’Achan, s'intitule « rot d'Achan» 
lorsqu'il s'adresse aux Babyloniens adeptes de Marduk, et « roi de 
Perse » dans sa proclamation aux Juifs? Pourquoi? parce que les 
anciens Perses honoraient la voûte céleste ahuramazdienne et qu'ainsi 
il était aisé au souverain, fidèle d'Ahura Mazdä, d’identifier le grand 
Dieu à Yahvé, divinité plus atmosphérique que cosmique, mais égale- 
ment qualifiée de * Dieu du ciel », comme Anu, il shamé : « dieu 
du ciel » invoqué dans le code d'Hammouradi. # Ainsi parle Cyrus, 
roi de Perse, Yahvé, le Dieu du ciel, m'a remis tous les royaumes de 
la terre » (Esd.1.1, 2). Bien que ces paroles, transmises par la tradi- 
tion judaïque exclusive, passent sous silence la foi mazdéenne du 
Grand Roi, on sait que son œcuménicité précoce lui permit d’honorer 
pareillement Marduk ou Zeus comme autant de formulations variées 
de l'unique « Dieu du ciel ». Et, dans le même texte, le Roi des rois 
ramène Yahvé à la dimension du dieu ethnique d’Isaac et d'Abraham : 
« Quiconque, parmi vous, fait partie de tout son peuple, que son Dieu 
soit avec lui! Qu'il monte à Jérusalem en Juda, bâtir le Temple de 
Yahvé, le Dieu d'Israël — c'est le Dieu qui est à Jérusalem » (Esd.1.3). 
Cette nuance entre l'appellation de « Dieu du ciel» et de « Dieu 
d'Israël » se relève encore à propos du titre administratif perse attri- 
bué par Artaxerxès à Esdras : « Secrétaire (ou scribe) de la Loi du 
Dicu du ciel » (7.12), que les savants ont rendu par : # commissaire 
d'État pour la loi du Dieu du ciel (*) »; titre d’une fonction théolo- 
Bique auprès du souverain perse, qui fut traduit postérieurement par 
le chroniste d’Esdras, par la paraphrase judaïsée de : # scribe versé 
dans la Loi de Moïse, que Yahvé, le Dieu d'Israël, a donnée » (5). Or, 
c'est bien ce même Dieu de Jérusalem, alors « domicilié » dans l’Arche, 


() Ibid. P. 74. Pour la colonie d'Éléphantine, une divinité et un jeune dieu 
 suerg "à D une triade étrange transplantée de Syrie-Palestine en 
* # . Asraël, op. cit. ÿ 
() Voir p. 176. RP SE 
() L'Iran et Israël, op. cit, p. 73. 
(*) Cf. Voir encore les Juifs fonctionnaires perses sous Artaxerxès, Esd.4.9. 
() Esd.7.6, 11. Cf. M. NorH, op. cit., p. 340. 
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« le Chevaucheur des nuées » (Ps.68.5) et seigneur du ciel (mais tout 
aussi « localisé » que Baal, Milkom, le grand dieu des Ammonites, 
Mclkart, le dieu de Tyr, Dagon, celui des Philistins, ou Marduk à 
Babylone) qui va s'élever à une dimension universelle, quantitative 
au niveau cosmique du contact achéménide, et qualitative au plan 
éthique du contact avec la gnose zoroastrienne. Sous l'influence exem- 
plaire de la foi au Seigneur Sagesse de Zarathoustra, l’œuvre créa- 
trice de Yahvé apparaît avec plus d'évidence et prend chez le Second 
Isaïe, chez Jérémie et chez Job, des accents proprement gâthiques (!). 
De même, un universalisme nouveau (1.S.45.21/25) fait son appari- 
tion, encore que centré sur Israël. 


Dieu anthropomorphe et Dieu éthique 


En parallèle de la dimension nouvelle adoptée peu à peu par Yahvé, 
à l’image du Dieu cosmique reconnu dans tout l’Iran, une opération 
de »noralisation et de spiritualisation va s’efforcer de pacifier Yahué 
Sabaot, le dieu guerrier, et de recouvrir son visage d’une sagesse 
proprement zoroastrienne. En effet, si l’unicité de Yahvé peut s'ad- 
mettre après l’Exode d'Égypte, au moins dans le mosaïsme le plus 
pur et respecté d’une minorité avant l'Exil, l’anthropomorphisme 
yahvique éclate à chaque verset biblique et le nantit de la psychologie 
d'un despote oriental et d’un dieu fait à l'image des hommes et de 
leurs passions. Et ce sont, au contraire, les prophètes qui s’efforcent 
de calmer ses colères, le raisonnant et l'éduquant comme un enfant 
pour lui donner un peu de leur sagesse humaine. Dans le dialogue 
pathétique sur la destruction de Sodome et Gomorrhe, Abraham 
reprend sévèrement Yahvé lorsqu'il s’apprête à détruire la ville mal- 
gré les cinquante justes qui s'y trouvent (Gn.18.23/25). De même, 
Moïse intercède contre le courroux de Yahvé qui veut frapper son 
peuple de la peste parce qu'il doute de lui; et c’est le prophète qui 
rappelle à son Dieu la bonté et le pardon dont il devrait faire preuve 
(Nb.14.11/19). En outre, Yahvé apparaît et parle à Abraham et à 
Moïse comme un homme(2). Si on ne peut le voir que « de dos » 
(Ex.33.23) on reste encore loin de l’immatérialité reconnue au divin 
par les Perses et dont Hérodote a écrit qu’ils n’ont jamais attribué 
aux dieux une nature humaine. Contrairement à la « colonne de nuée 
ou de feu » de Yahvé, Ahura Mazdä reflète : « une puissance invisible, 
partout présente, sans forme et cachée à tous les regards » (2). Cette 
abstraction formelle s’imposera peu à peu dans les textes post- 
exiliques, pour aboutir à l’immatérialité totale reconnue à Dieu par 
saint Jean : « Nul n'a jamais vu Dieu » (Jn.1.18). 

Dans l’ancienne religion, les Hébreux devaient trembler devant 


(*) Comparer 1s.42.5; 45.18, 19; Je.31.35; Jb.38, avec les Gäthäs et surtout le 
yasna 44, 

() Gn.3.8; 15; 18; Ex.24 ; 25; 33.11; Lv.25.l; Nb.12.4,6; 14.10, 11. 

GC) The Hukht, Tehran, Mehre 1350, p. 2 (trud. de l'anglais). 


246 ZOROASTRISME ET JUDAÏSME 


Yahvé, comme devant l'orage ou en présence d’un tyran (Jé.2.19). 
Yahvé était coléreux, vengeur, jaloux et redoutable (!). Mais surtout 
il était cruel et sanguinaire comme un monarque assyrien, réclamant 
des sacrifices propitiatoires et de vengeance impitoyable (2). S’il n'est 
pas dénué d'intention morale quand son peuple garde son alliance, 
Yahvé se manifeste le plus souvent, tel un autre Assur, sans pitié et il 
frappe comme le tonnerre en tuant hommes, femmes et enfants (?). 
Divinité ombrageuse, Abraham et Moïse furent les premiers à donner 
à ce dieu de l’orage, de la fécondité et de la guerre un aspect humanisé, 
comme ce sont Isaïe et Amos qui furent les premiers à entreprendre de 
faire du dieu des armées un Dieu d'amour (*). Mais Moïse, les Juges 
et les Rois ne pouvaient revêtir leur dieu d’une moralité supérieure à 
la leur, pas plus évoluée que celle du code d’Hammouradi qui leur 
inspira la célèbre lof du talion, qui reproduit le vieux principe du 
droit babylonien. L’affirmation de l’unicité de Yahvé par Moïse 
n'entraïnait pas d’évolution morale comme, de son côté, l’exigeait 
la réforme de Zarathoustra, et ne faisait aucunement appel à la 
conscience individuelle. Toute la morale religieuse du Sinaï se conte- 
nait dans la fidélité à l’alliance du peuple élu avec son dieu ethnique. 
La crainte seule des fléaux divins qu’entraïînait tout manquement 
à ce contrat servait de guide d’une Loi qui, selon E. Renan, 
devint « l'instrument de torture la plus terrible qui ait jamais été 
inventé » (). Bien que certains commandements du Décalogue tendent 
vers un idéal moral, l’épreuve de l’action pure — telle qu'elle est récla- 
mée par Zarathoustra — manquait généralement. La pratique révéla 
que ce timide idéal n’était là que douce rêverie. Le plus beau des 
préceptes dont Jésus diffusera l'application : x Tu aimeras ton 
Prochain comme toi-même » ne figure pas parmi les dix commande- 
ments, mais se trouve noyé au milieu de prescriptions pratiques et 
cultuelles (Lv.19.18.). Mais, en parallèle de la vengeance divine qui 
frappe jusqu’à la quatrième génération, les héroïques rois David, 
Salomon et Saül assassinaient leurs ennemis comme des tyrans assy- 
riens. Et lorsque Saül exécute le génocide des Amalécites ordonné 
par Yahvé, avant cet autre massacre de Nob (I.S.22.17/19), ce n’est 
Pas pour avoir tué tout le monde, y compris les nourrissons, que Yahvé 
lui ôte la royauté, mais parce que le roi s'était gardé le bétail à des 
fins sacrificielles, au lieu d’anéantir toute vie sur place, selon la pres- 
cription divine (1.S.15). De même que le monothéisme d’Akhénaton 
s'était imposé en bousculant les autres cultes, aidé des lévites, Moïse 
ordonne le massacre fratricide de trois mille personnes en un jour, pour 
les punir de leur idolâtrie (f). Toutefois, en considérant l’effort entre- 


QG) Ex.15; 19.5; 34.14; Jos.7.1; I.R.20.42; Né.1.5. 
15 LES 13; 14.18; 15; 20.26; Di.32.40; Lv.I.9.16; 17.6; Jos.7.1/26; Sam. 
» ElC. 
() I.Sm.15;2.M.1/16; 
(*) W. DuRANT, op. cit., 1. 11, p. 31. 
() Histoire du peuple d'Israël, IV, p. 163. 
(‘) Ex. 32.25/28. 
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pris par les prophètes post-exiliques pour instituer ou réinstituer le 
monothéisme yahvique, on comprend que celui-ci ne devait pas s’impo- 
ser par la force brutale, mais bien par la puissance d’une sagesse supé- 
rieure, dont le sublime seul en imposerait. Tout sera encore à faire aux 
temps de l’Exil et les esprits évolués s’ouvraient à la dimension d'un 
monothéisme pacifique, devant l'exemple édifiant d'Ahura Mazdä, 
manifesté en pratique par la tolérance de Cyrus. 

Après l'Exil, on assiste à un changement complet de décor dans les 
livres du judaïsme proprement dit. On sait qu'après l’ère pastorale 
et agricole, l'ère royale et l’ère sacerdotale, l'âge du judaïsme qui 
caractérise l’histoire d'Israël après l’Exil, inaugure une métamorphose 
capitale de cette religion. En particulier, à côté de transformation 
dans le monothéisme, le culte, les fêtes, le sacerdoce, le Livre, la pureté 
rituelle, va pénétrer un apocalyptisme immanent qui, aux côtés de 
perspectives universelles, va renouveler en profondeur le judaïsme. 
La paternité irano-zoroastrienne de nombreux concepts se trouve 
marquée en outre par l'importance donnée dans les textes à Cyrus, 
« l’Oint du Seigneur », à la politique achéménide jusque dans les 
affaires intérieures et religieuses de l'État de Juda, à Esdras, fonction- 
naire de l’empire et rédacteur de la Thora, à Néhémie, satrape du 
Grand Roi qui entreprend la reconstruction du Temple, et par mille 
détails qui portent la signature de la gnose zoroastrienne dans les 
textes prophétiques, et ce, de manière croissante jusqu’à l’essénisme 
et au christianisme, voire jusqu’à l’adoption forcée de Zoroastre dans 
les apocryphes tardifs(!). Si la priorité ethnocentrique de leur foi 
interdit aux Juifs de reconnaître cet ascendant étranger, il n’en 
demeure pas moins vrai qu'après le séjour en Médie des colonies 
déportées par Sargon, puis la libération de Babylone, Cyrus se voit 
célébré plus que la plupart des prophètes d'Israël (2). Tandis que le 
souffle de l’Iran va complètement régénérer la pensée d’Israël ressus- 
cité — selon l'idéal de rénovation du monde des Achéménides et de 
Zarathoustra — les prophètes, ou les livres placés sous leur nom, vont 
alors s’abstenir de toute critique à l'encontre de la religion de l'empire 
qui protège les institutions judaïques. Silence éloquent de la part de 
textes habituellement prompts à fustiger les croyances étrangères. 


Évolution monothéïste et transfiguration de Yahvé 


Avec le second Isaïe et la codification de la Thora en forme de loi 
par Esdras et ses nouveaux prêtres-juristes institués selon l'exemple 
du sacerdoce des mages, survient un accent nouveau attaché È la 
primauté de Yahvé, où des oracles comme : « Je suis Yahvé sans égal, 
Dieu qui n'a pas de pareil », prennent un ton définitif. L'affirmation 
du Deutéronome (6.4) : r Écoute Israël! Yahvé notre Dieu est le seul 


(1) Voir pp. 236, 237. 
@) Dc.34.10 et Is.41.1,2; 25; 42.1,4; 45.1. 
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Yahvé », va dorénavant porter la marque explicite du triomphe du 
monothéisme sur l’idolâtrie (!); et ce, grâce à la perception de la gran- 
deur incomparable donnée à Dieu par Zarathoustra. 

C'est dans les livres d’Isaïe et de Jérémie qu’on voit s’édifier le 
véritable monothéisme du judaïsme renouvelé. Isaïe 1 annonce, en 
effet, un monothéisme à venir : « Yahvé sera exalté, lui seul, en ce 
jour-là, et jetées bas toutes les idoles (2.17,18). » Et encore : « J'at- 
tends Yahvé qui cache sa face à la maison de Jacob... Yahvé Sabaot 
qui réside au mont Sion » (donc encore localisé) — (Is.8.17). Ce temps 
futur verra la fin de l’idolâtrie : « Ce jour-là l’homme regardera vers 
son Créateur et tournera les yeux vers le Saint d’Israël. Il ne regardera 
plus les autels, ouvrages de ses mains. les pieux sacrés et les stèles du 
soleil » (1s.17.7,8). Survient la fin de l’Exil. Alors les textes d'Isaïe II 
et de Jérémie proclament l'arrivée — parallèle à celle de Cyrus — d’un 
Dieu qui a toujours pour nom Yahvé, mais dont le monothéisme 
décisif s'impose devant l’idolâtrie en déroute, autres daëêvas chassés 
par le souffle de l'ésotérisme zoroastrien. Nanti d’une vertu fondamen- 
talement zoroastrienne de salut et de rédemprion, Yahvé peut alors 
clamer : « Avant moi aucun dieu ne fut formé et il n'y en aura pas 
après moi. il n’y a pas d'autre sauveur que moi (Is.43.10,11). » 
« Ainsi par le roi d'Israël et son rédempteur, Yahvé Sabaot, je suis 
le premier et le dernier, moi excepté il n’y a pas de dieux (?). » Et 
Jérémie de proclamer : « Nul ne t'est comparable, Yahvé, tu es grand... 
Dieu vivant... il a formé la terre par sa puissance, établi le monde par 
sa sagesse, el par son intelligence étendu les cieux » ; énoncé qui porte 
les accents zoroastriens des vertus d'Ahura Mazdä qui, comme un 
vent frais, viennent prendre la relève de la colère permanente du 
Yahvé tonitruant et vengeur des origines. 

Ainsi, entre Isaïe 1 et Isaïe Il, s'élabore une conception complète- 
ment transfigurée de la « psychologie divine » et, chez les prophètes 
post-exiliques, une éthique révélant un Yahvé de plus en plus « zoroas- 
trianisé » adoucit son visage d’antique dieu guerrier. Yahvé Sabaot 
ne Sera d'ailleurs plus seulement le dieu des armées d’Israël mais, 
reflet d'Ahura Mazdä, celui de toutes les forces cosmiques de « l’armée 
des cieux » (I.R.22.19; Ne.9.6.), qui préfigurent les armées célestes 

de l’Apocalypse johannique, alors qu’autrefois elles se rapportaient 
aux astres, objet des cultes astrologiques bannis(?). Des sentiments 
de bonté inédits surgissent et ne dépendent plus, comme dans le 
Deutéronome, du respect de l'Alliance. Là, Yahvé promettait son 
amour pour mille générations à ses fidèles, mais faisait périr sans 


(*) Relig. du Monde, op. cit., p. 79. 
() Is.44.6. Sur ce point, 
les prophètes précédents, il 
de la terre, 


A. Robertson remarquait : « Avec plus d'insistance que 
(Isaïe) répète qu'il n'y a qu'un Dieu, créateur du ciel et 
auteur de toute vie, le Dieu d'Israël et de Cyrus — Yahvé et Ahura Mazdah 
en un seul. Les autres dieux ne sont pas simplement de faux dieux : ils n'existent pus, 


ils ne peuvent faire ni le bien ni le mal, ils ne sont rien » (cf. Les Origines du chris- 
tianisme). 


() Dt.4.19; 17.3. 
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délai ceux qui le délaissaient pour d’autres dieux (Dt.7.9,10). Main- 
tenant, Yahvé annonce que son salut est toujours offert malgré les 
fautes d’Israël (Is.50) et proclame : « Mon salut sera éternel et ma 
justice n’aura pas de fin (1s.51.6). » 

Une forte pacification de Dieu intervient et la prière de Jérémie 
modère l’idée ancestrale de vengeance divine : « Corrige-nous, Yahvé, 
mais dans une juste mesure, sans L'irriler, Pour ne pas 1rop nous 
réduire (Je.10.24). » Les prophètes sont alors si parfaitement conscients 
de l'opposition du nouveau visage de Yahvé avec le précédent, 
que pour réaliser l'identité des deux, ils introduisent l’idée peu 
banale d’un repentir divin! : « Je n'aurai plus pour toi un visage 
sévère, car je suis miséricordieux.. je ne garde pas rancune éter- 
nelle » (Je.3.12). « Je t'avais délaissée, renchérit Isaïe, mais ému d’une 
immense pitié, je te rassemblerai. Dans un débordement de fureur, 
un instant (?) je t’avais caché ma face. Mais dans un amour éternel, 
j'ai pitié de toi, dit Yahvé, con rédempteur. » Métamorphose zoroas- 
trienne d’un dieu vengeur en un dieu sauveur, qui introduit cet amour 
répété de Dieu : « J'en jure même à propos de ma fureur sur toi et de 
mes menaces contre toi. Car les montagnes peuvent s'en aller. 
mais mon amour pour Loi ne s’en ira pas et mon alliance de paix avec 
toi ne sera pas ébranlée, a déclaré Yahvé qui a pitié de toi(\). » Et le 
livre de Jonas confirmera : « Aussi Dieu se repentit des prédictions de 
malheur qu'il leur avait faites, et ÿ/ ne les réalisa pas. Je savais en 
effet que tu es un Dieu de tendresse et de pitié, lent à la colère, riche 
en grâce et te repentant du mal » (Jon.3.10;4.2). 

En s’élevant du dieu de l’Arche de Jérusalem au Dieu de toute la 
terre (Is.54.5), au retour de l’Exil, Yahvé, nouveau rédempteur perd 
des aspects anthropomorphes : « Je ne donnerai pas cours à l’ardeur 
de ma colère, je ne détruirai plus Éphraïm, car je suis Dieu, et non 
pas homme : au milieu de toi je suis le Saint, et je n'aime pas à 
détruire (Os.11.9). Ce dernier aveu fait pendant à ces autres affir- 
mations, riches d’accents zoroastriens, sur la réforme morale des 
méchants et sur l’éthique de la vie, où Yahvé, nouveau « Maître ami 
de la vie » (Sg.11.26), n'est plus l'ami de la mort comme l'ancien dieu 
guerrier : « Prendrais-je donc plaisir à la mort du méchant... et non 
pas plutôt à le voir se détourner de sa conduite et vivre? » (Ez.18.23). 
Ou encore : « Dieu n'a pas fait la mort (tel Ahura Mazdä qui rejette 
cette responsabilité sur Ahriman), il ne se réjouit pas de la perte des 
vivants » (à comparer avec les génocides de 1.S.15; 1.S.22.17/19 
et Ex.32.25/28). L'esprit de miséricorde qui vient ici habiter Yahvé 

était, ne l’oublions pas, quasiment inconnu de l'esprit offensif assyrien 
et babylonien, alors qu’il constituait une caractéristique essentielle 
du zoroastrisme et de la politique achéménide (?). De même, la justice 


(*) Alors que Yahvé ébranla auparavant cette alliance par le biais de la domina- 
tion assyrienne (Is.10.5) et de Nabuchodonosor (Jé.27.6). Cf. M.NotH, op. cir., p. 265. 

() À mettre en comparaison avec Dt.7.16 : « Tu dévoreras tous ces Peuples que 
Yahvé te livre, sans les prendre en pitié et sans servir leurs dicux. » On se trouve, 
véritablement, sous le mème nom, en présence de deux dieux différents. 
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nouvelle qu'inaugure Yahvé apparaît comme un reflet de ce qu'Isaïe 
nous dit de Cyrus : « 1/ ne crie pas, il n'élève pas le ton, il ne fait pas 
entendre sa voix dans les rues. Il ne rompt pas le roseau broyé, il 
n'éteint pas la flamme vacillante. Fidèlement il apporte le droit, il ne 
vacille pas ni n'est broyé jusqu'à ce que le droit soit établi sur terre, 
car les îles attendent ses instructions » (42.1/4). Quoi de plus signifi- 
catif d’ailleurs, dans la vision d'Ézéchiel, que cette x gloire de Yahué », 
qui comme Cyrus et le Xuarnah; cette si typique Gloire divine des rois 
mazdéens et du zoroastrisme, « ARRIVE DE L'ORIENT »? (Ez.43.2,4). 
Après l'Exil, l’acheminement de Yahvé vers le Dieu d'amour que 

pourra proclamer Jésus, s’accomplit au travers de la physionomie 
transfigurée du nouveau « Dieu juste et sauveur » (Is.45.21). Chez 
Isaïe 1 surgit déjà un parallèle troublant de la septade divine zoroas- 
trienne. L'esprit de Yahvé y commande six vertus qui sont : sagesse, 
intelligence, conseil, force, science et crainte (de Dieu) — (Is.11.2). 
Ensemble elles formeront les « sept dons du Saint Esprit » tout comme 
les sept Entités divines des Gâthäs, et seront reprises par la Septante 
et la Vulgate qui y ajoutera la piété. Présentement rédempteur du seul 
Israël ('), Yahvé deviendra dans les livres de Jonas et de Ruth : 
« Le Dieu de tous les peuples et sa sollicitude s’étendra au-delà des 
juifs (2). » Le livre de Jonas surtout présente une miséricorde divine 
qui prêche, contre le particularisme juif, un universalisme largement 
ouvert qui va préparer l'Évangile. Déjà, contre le culte géocentrique 
de Jérusalem, Ézéchiel avait loué la nouvelle alliance qui ne reconnais- 
sait aucune priorité spirituelle au Temple, Yahvé étant « un sanc- 
tuaire », même en terre étrangère (11.14; 22.25). Très curieusement, 
le « Dieu des pardons… clément, tendre et d’une immense ten- 
dresse », qui n’extermine plus et n’abandonne plus, surgit chez 
Néhémie (9.17,31), présenté ainsi par les lévites d'Esdras, après qu'il 
ait inauguré la naissance du judaïsme (8.1). Comme un écho, l’an- 
nonce d'Ézéchiel vient affirmer qu'un fils ne portera plus la faute de 
son père ni un père la faute de son fils : « Au juste sera imputée sa 
Justice, et au méchant sa méchanceté (18.20). D'esprit typiquement 
Zoroasirien, ce nouveau précepte de responsabilité morale personnelle, 
dicté par ce prophète que des textes tardifs chercheront à identifier 
à Zoroastre lui-même (v. p. 236), bouleverse complètement la Loi 
mosaïque qui châtiait collectivement la faute des pères jusqu’à la 
quatrième génération (Ex.34.7). Le texte d'Ézéchiel revalorise la 
conscience individuelle et fait du croyant un adulte spirituel tel que le 
voulait Zarathoustra. La même conscience du passage fluide du col- 
lectif à l'individuel ressort chez Isaïe 11(). L'intervention de cet 
individualisme, nouveau dans une morale de groupe, va permettre au 
judaïsme de repenser le problème du mal, hors du seul contexte de 
l'Alliance, et d'aborder la question inédite de la survie personnelle. En 
accédant à l'idée d'un Dieu transfiguré par une sagesse supérieure à 

(1) 15.44.6,24; 54.5,8; Jé.50.33, 

@) D. HowLerr, Les Esséniens et le christianisme, Payot, 1958, p. 54. 

() 15.53.6/12. Cf. Éd. Jacob, L'Ancien Testament, P.U.F., 1970, p. 77. 
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celle de la norme humaine, les prophètes post-exiliques et les scribes 
repensaient complètement la valeur des sacrifices propitiatoires dont 
un divin supra-cosmique et supra-humain n’a que faire, au profit de la 


priorité spirituelle et de la valorisation de l’action éthique de l'indi- 
vidu. 


La Perse et l’œuvre d'Esdras 


Le premier siècle après l’Exil vit se développer la grande entreprise 
de réunion des traditions orales et des écritures hébraïques. La détente 
apportée aux esprits par la libération perse, ainsi que la rencontre des 
scribes avec les mages et les prêtres mazdéens de l’empire, engen- 
drèrent un profond désir de restauration religieuse. Les Juifs qui 
croyaient ancestralement en la puissance du Dieu des armées, ne 
purent qu’admirer la victoire achéménide, tout en attribuant, on l’a 
vu, le bénéfice de leur chance à Yahvé. Bien que Cyrus et Darius en 
déçurent beaucoup en n'opérant pas de représailles sur leurs adver- 
saires babyloniens et assyriens, les plus évolués des Juifs prirent 
conscience de cette attitude peu commune et exemplaire de la morale 
mazdéo-zoroastrienne. 5 

Après la révolution religieuse de Zarathoustra, « les deux peuples, 
Mèdes et Perses, écrit Daniel-Rops, avaient atteint déjà à un haut 
niveau de civilisation. Ils possédaient une religion dont la beauté 
morale ne peut être niée. Les guerres de Cyrus ont certainement 
eu un caractère religieux et sa politique se ressent des commande- 
ments d’une doctrine profondément humaïine() ». On connaît la 
valeur transformatrice de l’exemple. Or des contacts précoces purent 
s'établir avec les Mèdes et les Perses aux vir‘ et vi® siècles, avant l'Exil 
et par le biais des colonies judéennes d’Iran. Puis, l'empire médo-perse 
ouvrit aux Juifs la libre circulation de ses territoires où l’araméen 
allait faciliter, en même temps que le commerce, les échanges de 
cultures, depuis la Palestine jusqu’à l’Iran oriental, ou plus encore, 

comme le dit le livre d’Esther, de l'empire de Xerxès (Assuérus) qui 
x s'étendait de l'Inde à l'Éthiopie, soit sur cent vingt-sepl pro- 
vinces (?) ». Le retour et l'installation même des déportés de Babylone 
en Palestine ne put se réaliser que sous la protection perse, le pays 
qu'ils avaient quitté un demi-siècle auparavant étant pratiquement 
occupé par de nouvelles populations sémitiques 0x : : 
L'osmose de la pensée israélite renaissante et de la psychologie reli- 
gieuse perse dans le judaïsme, était inévitable. Les auteurs prophé- 


() Le Peuple de la Bible, pp. 294, 295. C'est nous qui soulignons. 

@) L1. Ce petit livre d'Ésther est précieux à plusieurs titres. Outre le décret 
d'extermination puis celui de réhabilitation des Juifs, et le massacre perpelre à Suse 
et duns les provinces royales de leurs ennemis (9 s.), il renseigne sur l'importance de 
la colonie juive de Suse depuis le début de l'Exil et sur les hautes fonctions que cer- 
tains de ses membres reçurent auprès des Achéménides. 

() W. DURANT, op. cit., p. 40. 
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tiques allaient marquer leurs écrits d'une vision spirituelle nouvelle 
et inédite dans la tradition hébraïque, tandis que Néhémie allait 
s’activer à la reconstruction du Temple de Jérusalem et qu’Esdras 
s’appliquait à la rédaction définitive des textes de la Thora. Esdras 
sera l'instrument d’une rénovation essentielle de la destinée religieuse 
juive et se trouvera révéré à l’égal d’un prophète. Le jour où il lira 
la Loi devant l'assemblée sera considéré comme date de naissance du 
judaïsme proprement dit. Signe de l'esprit nouveau, de l’ancienne 
religion, seul le judaïsme perpétuera la tradition hébraïque et élabo- 
rera dans ses expressions les plus spiritualisées le ferment favorable 
au nouveau prophétisme, d’où sortiront plus tard les mouvements 
séparatistes des Assidéens et des Esséniens. 

Mais, ce n’est pas seulement dans ses formulations datées d’après 
l'Exil que la religion va se trouver pénétrée d'un esprit nouveau. De 
l'ancienne « Loi », après l'incendie du Temple et la dévastation de 
Jérusalem, il ne reste que des fragments épars et des traditions orales 
dont certaines relatent des événements remontant au x111° siècle avant 
J.-C. Sans admettre la thèse qui qualifiait autrefois cette « découverte » 
de la loi de Moïse en — 622 comme « une pieuse supercherie », on ne 
sait pas grand-chose du « livre de la loi » trouvé sous le roi Josias et 
composé vraisemblablement au cours du vu° siècle (!). Josias donna 
force de loi à ce livre qui doit être identifié avec la première rédaction 
deutéronomique (2). Postérieurement à cette pieuse tradition de la 
découverte du livre de la Loi (2.R.22), Esdras revêt, aux yeux de la 
critique moderne, une importance capitale dans son entreprise de 
mise en forme définitive de la Loi. On raconte qu'il avait dicté « mira- 
culeusement » 94 livres saints, dont 70 demeuraient « secrets » et 
« réservés aux seuls sages ». Esdras avait, dit-on, préparé son cœur à 
scruter la loi du Seigneur, à pratiquer et à enseigner en Israël Loi 
et Droit » (VII,10). Devant son œuvre décisive, le traité Sanhédrin 
avouéra sans ambages : « Ezra aurait été digne que soit donnée par 
lui la Tora si ne l'avait précédé Moïse(?) ». Le théologien Esdras 
représentait la communauté cultuelle auprès du souverain perse 
ouvert à toutes les religions de l'empire. Spécialiste des lois d'Israël, 
il fut chargé, avec l'appui financier d’Artaxerxès, de réunir à Jérusalem 
« scribes et juges » pour y instruire et y faire observer ladite Loi, 
elle-même sanctionnée par la « loi du roi » (Esd.7.25, 26). Vraisem- 
blablement élaborée partiellement par les exilés de Babylonie, « la 
“ loi de Dieu ”, observe Martin Noth, fut donc rendue obligatoire 
avec l’assentiment de la haute autorité perse. Il va de soi que la 


() M. NorH, op. cir., p. 284 et n. 3. 

() /bid., p. 284. Datant de la fin de la domination assyrienne, cette rédaction 
renferme des traces du droit mésopotamien et de traditions suméro-babyloniennes : 
thème de la création, du déluge, d'Abel et Caïn, de la Tour de Babel, etc. 

(°) Sanhédrin 21 6. Dans son Dictionnaire philosophique, VOLTAIRE relevait déjà 
à propos du livre de Josias : « (il) fut inconnu jusqu’au retour de la captivité de 
Babylone; et il est dit que ce fut Esdras, inspiré de Dieu, qui mit en lumière toutes 
les saintes Écritures ». 
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valeur que prit aux yeux d'Israël cette loi divine devait prendre une 
importance extraordinaire non seulement pour sa constitution externe, 
mais aussi pour sa vie intime (!) ». L'ordonnance royale inscrivait 
la loi promulguée par Esdras dans le cadre du protectorat perse, pro- 
tection dont le petit État de Palestine renaissant allait avoir grand 
besoin (2). Le Livre de Daniel connaît encore la stabilité de « la loi 
des Mèdes et des Perses, laquelle ne passe point » (6.9). Du sentiment 
religieux affermi le nationalisme juif pouvait renaître autour des deux 
pôles de la Loi, du texte d'Esdras et du Temple reconstruit sous l'égide 
de Néhémie, satrape du Grand Roi. Lue en langue araméenne (ara- 
méen d’empire), la Thora n'est pas écrite en phénicien, écriture primi- 
tive conservée par le royaume samaritain du Nord, mais en écriture 
assyrienne dont la lecture aisée allait permettre la démocratisation 
de la Loi. D’usage courant dans l’empire, l'écriture assyrienne servit 
à la constitution nomocratique d’Esdras (?). 

Des remaniements importants sont apportés dans la tradition. Les 
diverses traductions sont soumises à un travail de sélection et de syn- 
thèse. Ézéchiel y apporte de nouvelles interprétations. Des contra- 
dictions surgissent lorsque deux traditions se trouvent confrontées, 
comme entre les sources appelées P (Pentateuque), J (Jaweh) et E 
(Elohim). Le Décalogue lui-même subit des variantes dont Exode 20 
et Deut.5 montrent un exemple(“). Une des caractéristiques de la 
pensée iranienne est de donner une priorité absolue à la théologie et 
aux choses de l'esprit sur l’histoire événementielle. Pour les rédac- 
teurs tardifs du Deutéronome, réunis sous l’appellation générique de 
« l’auteur deutéronomiste », le souci théologique prime dorénavant 
sur les relations chronologiques et introduit des perspectives religieuses 
nouvelles dans des textes séculiers et purement analytiques (5). Selon 
l'exemple mago-zoroastrien, le nouveau clergé refait le calendrier en 
donnant à l’année liturgique une priorité absolue sur l’année saison- 
nière. Le sabbat perd son sens d'anniversaire lunaire pour devenir, à 
l'instar du calendrier zoroastrien, un jour consacré au Seigneur (*). 
L'histoire va se trouver peu à peu dominée par la notion typiquement 
zoroastrienne de la rétribution du bien et du mal. Des épisodes des 
Juges, de Samuel ou des Rois sont retravaillés pour être présentés 
sous un aspect résolument clérical dans les Chroniques (?). A l'exemple 
du sacerdoce magique, une véritable théocratie dirigée par un grand 
prêtre selon le prototype mazdéo-zoroastrien, s’installe à côté de l’au- 


torité civile, et seul le prêtre se voit confier l'observation rigoureuse 
de la Loi. 


(*) Op. cit., pp. 341, 342. 

(2) Témoin la querelle des Samaritains contre les exilés, de retour et marqués de la 
protection achéménide sous les prophètes Aggée et Zacharie (Esd.+; 5 ; 6). 

() G. NAHON, Les Hébreux, Seuil, 1963, p. 134. 

(*) E. Jacos, op. cir., pp. 25, 41. 

() Ch. AUTRAN, op. cit, p. 176. 

(+) Ibid., pp. 252 5. 

(7) Jbid., p. 176. 
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Cette renaissance religieuse vit refleurir nombre de paroles de pro- 
phètes; d'Isaïe en particulier, dont certaines prédictions s'étaient 
révélées exactes. Dans la misère morale de l’Exil, l’amertume avait 
restreint la ferveur pieuse au profit d’appétits matériels plus immé- 
diats, lesquels avaient enrichi beaucoup d'émigrés. Maintenant leur 
libération redonnait avec un espoir nouveau, une confiance régéné- 
rée dans l’ancien Yahvé, transfiguré de dieu vengeur en dieu sauveur 
par l’heureuse délivrance perse. Le Dieu d’Israël accordait donc son 
pardon et manifestait sa bonté. Les traditions prophétiques furent 
aussi soumises à un travail d'harmonisation et de synthèse et les 
scribes ne prenaient pas la peine de signaler les altérations apportées, 
d’autant que la transmission des dires prophétiques était le plus sou- 
vent orale. Le prophète lui-même n'’écrivait qu’exceptionnellement (1). 
Après l’exemple de la bibliothèque de Ninive fondée par Assurbanipal 
au vii* siècle, riche de l’ancienne littérature akkadienne, le scrupu- 
leux classement des chancelleries achéménides d’Ecbatane (Esd.5.17; 
6.1, 2) constituait pour Néhémie un exemple incomparable pour son 
ardeur à rassembler les écrits prophétiques (2.M.2, 13). Finalement, 
la législation définitive de la Loi (Genèse, Exode, Lévitique, Nombres 
et Deutéronome), que les'traducteurs grecs grouperont sous le nom 
de Pentateuque, entamée au vif siècle et dont les parties narratives 
n'existaient pas avant Esdras, ne paraît acceptée qu'entre — 400 et 
— 300, si l’on tient compte de l’indice du schisme samaritain. Le canon 
des prophètes, lui, ne sera fixé qu’au mi° siècle avant J.-C., voire 
au début du 11‘, d’après le Prologue du Siracide. La totalité rédaction- 
nelle de l'Ancien Testament s’est poursuivie dans les écoles de Baby- 
lonie, de Jérusalem et d'Alexandrie jusqu’au 1“ siècle avant notre 
ère, soit durant quatre siècles à partir de l'intervention de l’Iran dans 
l'histoire d'Israël, sans compter la colonie juive antérieure de Médie. 
Le texte de la Bible hébraïque ne sera fixé que vers 90 après J.-C. 
(Jamnia) et la rédaction massorétique se poursuivra jusqu’au 
vin siècle (2). 


Tsaïe et l'abolition des sacrifices 


Le premier livre d'Isaïe, rattaché à l’ancien prophète plus intime- 
ment que le second livre, dit Deutéro-Isaïe, présente déjà des signes 
troublants de l’ascendant zoroastrien sur ses auteurs, lesquels purent 
fort bien connaître certains articles de la gnose zoroastrienne par le 
biais des colonies judéennes de Médie, de Parthie ou d’Élam dès avant 
l'Exil(?). D'autres parties d'Isaïe 1 sont également en corrélation 


(1) E. JAcos, op. cit., p. 65. 

() Hormis les manuscrits hébraïques découverts à Qoumran en 1947 et dont 
certains textes remontent au 1* siècle avant J.-C., voire exceptionnellement au 11°, 
aucun texte antérieur à la Bible massorétique (traditionnelle) n'est parvenu jusqu'à 
nous (cf. A. DuPONT-SOMMER, op. cit. pp. 17 5.). 

S () Des liens d'amitié purent se nouer très 1ôt entre les mêmes adversaires de 
l'empire assyrien : descendants de l’ancien royaume de David, Mèdes, Perses et Éla- 
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avec la vision post-exilique de la Nouvelle Alliance (11.1, 2, 6; 14.1) 
et se rattachent visiblement au livre de la Consolation d'Israël 
(15.40; 55). De même qu'on a remarqué que la fin du livre d'Amos 
(9.11/15) contraste avec le reste, les nouvelles perspectives paradi- 
siaques de la « hutte branlante de David » sont à mettre en parallèle 
de l’Apocalypse d’Isaïe (24/27), dont l’eschatologie reflète des idées 
zoroastriennes venues ici bien après l'existence du prophète propre- 
ment dit (vanr-vri siècle). 

Ici en effet, Yahvé se montre subitement fatigué des sacrifices d’ani- 
maux, selon un schéma complètement étranger au contexte tradition- 
nel : « Que m'importe vos innombrables sacrifices? Je suis rassasié 
des holocaustes de béliers et de la graisse des veaux. Le sang des tau- 
reaux et des boucs me répugne.. Cessez de m'apporter des offrandes 
inutiles : leur fumée m'est en horreur. Nouvelles lunes, sabbats, 
assemblées. Je ne supporte plus fête et solennité. Vos nouvelles lunes 
et vos pèlerinages, je les hais de toute mon âme. Ils me sont à charge 
et je suis las de les supporter! Quand vous étendez les mains, je 
détourne les yeux. Vous avez beau multiplier les prières, moi je 
n'écoute pas. Vos mains sont pleines de sang, lavez-vous, purifiez- 
vous. Otez votre méchanceté de ma vue. Cessez de faire le mal! Appre- 
nez à faire le bien, recherchez le droit, secourez l'opprimé, soyez 
juste pour l’orphelin, plaidez pour la veuve... (1) » Ce texte, qui pour- 
rait sortir de la bouche de Zarathoustra, correspond aux lignes du 
livre d’Amos qui, pareillement, exhortent les fidèles à la pratique du 
bien, à l’abandon des sacrifices : « pour que le droit coule comme l’eau 
et la justice, comme un torrent qui ne tarit pas » (5.11, 12, 14, 15, 
21/24). Il fustige l'hypocrisie religieuse (Is.10.1 s.) au profit d’une 
éthique de la conscience individuelle parvenue en fait tardivement 
dans la morale de l'Alliance, et fait intervenir un concept alors 
complètement étranger à la religion hébraïque : celui de la priorité 
de l’oblation spirituelle sur tous les sacrifices propitiatoires des cultes 


mites. Ce que la Bible appelle « Médie » et « Babylonie » dépassait de beaucoup les 
provinces de ce nom. Depuis l'attaque du roi mède Cyaxare contre Assur (— 614), 
puis, allié des Néo-Babyloniens, contre Ninive ( — 612), le royaume de Médie s étend 
de l'Iran oriental à lu Lydie à l'ouest, comme il est suzerain des premiers Achémé- 
nides avant Cyrus. L'Élam, vice-royauté babylonienne depuis Sargon, s'élail révolré 
contre l'Assyrie ( — 648). En — 647, Assurbanipal rasait Suse. Après la victoire médo- 
babylonienne sur l'Assyrie, l'Élam reste un temps sous la suzeraineté de Nabopolosar 
(le père de Nabuchodonosor). Bien qu'allié au roi néo-babylonien Nabonide, Cyrus 
libère l'Élam de cette suzeraineté, et c'est de l'Élam, foyer d'une antique culture 
asianique, que Cyrus s'insurge contre Astyage de Médie dont il était le vassal 
(cf. P.-J. JunGe, Darcios 1 Kônig der Perser, p. 14 5.3 E. BENVENISTE, Établ. de 
l'empire achéménide, op. cit., p. 45). nor 
(*) 1s.1.11/17. Remarquons que, dans ce même livre d'Isaïe (chap. 13, 14), l'inspi- 
ration qui annonce la libération des exilés put nuître vraisemblablement dans ces 
milieux juifs de Médie ou d'Élum qui suivaient attentivement les victoires de Cyrus 
sur Astyage de Médie (v. — 550), sur Sardes ( — 546) avant de se lancer sur 
Babylone ( — 539). Les colonies juives d'Iran sont énumérées en Act.2.9 : Parthes, 
Mèdes, Élumites et habitants de Mésopotamie. Sur l'Élum cf. Esd.4.9; Est.4.15; 


15.11.11. Sur la réduction d'Isaïe 1 (chap. 1 — XXXV) cf. Ch. Autran, op. cit., 
P: 154, n. 1. 
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archaïques. Cet oracle se dresse en opposition flagrante avec les pres- 
criptions du Lévitique, depuis son institution avec l’important rôle 
du sang dans l'Alliance de Moïse (Ex.24.5, 6), jusque dans le rituel 
sanglant d’expiation ou de communion pratiqué jusqu’au temps du 
Christ et encore attesté dans le livre des Macchabées (!). Or, interve- 
nue comme un élément étranger, cette condamnation des sacrifices, 
aux accents proprement zoroastriens, continuait d’être fidèlement 
suivie par la tradition zoroastrienne, tandis qu'elle restera sans suite 
dans le judaïsme. Le mazdéisme de l’empire n’ayant pas suivi la 
réforme zoroastrienne sur ce point, on comprend pourquoi les Aché- 
ménides les admirent aussi bien chez leurs alliés juifs (Esd.6.9 s). 

Quand Isaïe fait dire à Yahvé, à l'encontre de tous ses oracles, 
que les sacrifices sont des « offrandes inutiles » et que la fumée des 
holocaustes lui fait « horreur », ce n’est pas seulement pour exalter 
le sacrifice spirituel contre le rituel, mais bien plus pour contrer 
complètement ce Yahvé traditionnel du Lévitique qui, lui, se plaît 
dans les détails anatomiques du dépeçage des animaux (Lv.3.9/15) et 
dont les holocaustes sont un « parfum d’apaisement » pour ses célestes 
narines. On croirait donc être déjà en présence du second Isaïe, car 
le même auteur annonce l’avènement messianique d’un monde trans- 
figuré où le loup habite avec l’agneau et où le lion n’est plus carnivore 
et mange de la paille avec le bœuf (11.6, 7). Métaphore de la vision 
zoroastrienne de la conversion du mal en bien et de l’abolition de tout 
mal : « On ne fait plus de mal ni de ravages sur toute ma montagne 
sainte » (11.9). Or, cette intervention de l'éthique de Zarathoustra 
chez Isaïe I, se révèle d’autant plus inattendue que le même livre donne 
plus loin un portrait où Yahvé se montre à nouveau fidèle à son visage 
de dieu Moloch (2). Se vouant au carnage, Yahvé s’écrie : « Mon épée 
est enivréc dans les cieux... L'épée de Yahvé est pleine de sang, elle 
est baignée de graisse, du sang des agneaux et des boucs et de la graisse 
des râbles de béliers. Car Yahvé a un sacrifice à Boçra, une grande 
hécatombe au pays d'Edom. En guise de buffles tombent des peuples, 
au lieu de taureaux, un peuple de braves. Leur terre s’enivre de sang, 
sa poussière est imbibée de graisse, car c’est le jour de la vengeance 
de Yahvé » (34.5/8). 

La primauté du culte spirituel, liée à la réprobation des sacrifices 
d'animaux chez Isaïe et Amos, doit avoir les mêmes auteurs (ou la 
même école) que ce qui s'exprime chez Osée, quand « Yahvé venge 
son amour méconnu » (11.1/9); mutation qui marque véritablement 
la frontière entre l’ancien culte et le nouveau, entre l'alliance de 
Moïse et la nouvelle préchée par Ézéchiel (11.14) et Jérémie (24). 
Age d’un monothéisme épuré et dont seul Jésus sera véritablement 
le prophète : « Car c’est l'amour que je veux, non les sacrifices, la 
connaissance de Dieu, non les holocaustes » (Os.6.6). 

En revanche, cette spiritualité du judaïsme évolué, qui fécondera 

(!) Gn.15.9; Ex.20.24; 22.29; Lév.1.17; 3.1; 4.1/12; Nb.7.15 s.; Dt.15.1/23; 
17.1; Jos.8.31; 2.S.6.17; 1.M.4.53/56. 

(?) Le dicu des « dominateurs des bêtes de la terre » (Ba.3.16. Cf. Gn.1.26). 
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la secte des Esséniens et la morale de Jésus, n’atteindra jamais le 
niveau de l'éthique de Zarathoustra ou de Bouddha en ce qui 
concerne le respect de la vie animale et l'abolition des sacrifices, 


laquelle ne sera accomplie définitivement que par saint Paul 
(Hé.10) (!). 


| Ancienne et Nouvelle Alliance 


Bien que la suite confirme une spiritualisation accrue du judaïsme, 
en particulier dans des écrits de morale et de vie pieuse rédigés 
bien après l’Exil, même s'ils feignent de se rattacher à d’anciens 
thèmes, comme le Livre de ob, certains Psaumes et Proverbes, 
l'Ecclésiaste, le Cantique des Cantiques, la Sagesse, l'Ecclésias- 
tique, nous pouvons dès maintenant conclure sur le processus de 
dématérialisation de l’ancien yahvisme au profit de la Nouvelle 
Alliance. 

Un des aspects les plus notables de cette dématérialisation se révèle 
dans la mise en pratique effective des interdits iconographiques, attri- 
bués à Moïse, mais réalisés dans le nouveau Temple de Jérusalem, 
lequel ne connaît plus l’idolâtrie et les statues de lions et de bœufs 
du temple de Salomon (2). Le récit tardif du 2° Livre des Macchabées 
(v.-125) sur le feu sacré « miraculeusement conservé » et recherché 
par Néhémie sur l’ordre du roi de Perse, s'avère particulièrement évo- 
Cateur d’un élément cultuel spécifiquement perse (?). 

Cette évolution remarquable se constate aussi dans le symbole même 
de l’Alliance : la circoncision. Signe extérieur institué comme preuve 
matérielle de l'alliance avec lui, Yahvé rejette tout incirconcis (+). 
Il contraint même l’étranger résidant parmi son peuple à porter celle 
marque charnelle (Ex.12.48), grâce à quoi il subit la même loi (49) et 
n'est plus opprimé (23.9). Le Deutéronome introduit bien une notion 
morale dans cet usage, mais il s’agit vraisemblablement d'un apport 
postérieur du deutéronomiste. En effet, la notion de # circoncision 

du cœur » qui va naître avec Jérémie, se trouve dans le Deutéronome 
côtoyée par des idées propres au contexte post-exilique : Yahvé y est 
le « Dieu des dieux » tout comme Ahura Mazdä, et le « Seigneur des 
seigneurs » tout comme le « Roi des rois » achéménide. Il ne se laisse 
plus corrompre par des présents propitiatoires. Dieu éthique, il fait 
droit à l’orphelin et à la veuve et, surtout, comme le souverain maz- 
déen, il aime l’étranger et ordonne d'aimer les étrangers (Dt.10.16/ 19). 
Que l’on compare cette dernière attitude avec ce que dit auparavant 


(:) Certains auteurs furent si frappés par la présence inopinée de cette éthique 
chez Isaïe, qu'ils crurent à une influence bouddhique. Mais la chronologie de l'expan- 
sion du bouddhisme rend la chose impossible. Le bouddhisme toucha l'Iran oriental, 
au plus tôt au 1n° siècle avant J.-C. De plus, le contexte zoroastrien eschatologique 
se trouve ici trop typique pour qu'un doute subsiste sur l'origine de cette inspiration. 

(2) W. DURANT, op. cit., p. 45. Cf. L.R.6, 7; 2Ch3.4; Esd.1.7/11. 

() 2.M.1.18 ; Bible, op. cir., n. 1.18. 

(*) Gn.17.14 ; 34.24; Ex.4.25; Jos.5.2. 
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le même Deutéronome sur les alliances étrangères et la domination 
des peuples, « dévorés » par anathème (7.3, 16, 17), et plus aucun 
doute ne subsiste sur l’origine exotique de cet internationalisme qui 
va permettre à Ézéchiel de dénoncer : « Chez toi on maltraite l’étran- 
ger, chez toi on opprime la veuve et l'orphelin » (22.7.). C'est Jéré- 
mie, contemporain de la chute de Jérusalem et de l’Exil, qui spiri- 
tualise la circoncision (4.4). C’est lui qui, après avoir proclamé la 
bonté de Dieu, met en garde tout circoncis qui ne l’est que dans la 
chair (4.24, 25), et qui, apôtre de la Nouvelle Alliance, prépare le 
terrain à la spiritualisation totale de la circoncision par saint Paul. 
Faut-il d’ailleurs parler de « Nouvelle Alliance » ou plutôt d'un 
« nouveau Dieu »? 

Chez Jérémie, les accents zoroastriens sur la miséricorde de Yahvé 
(3.12), sur la conversion spirituelle et sur l'éthique (7.6), sur la doc- 
trine du salut (3.23), sur le mensonge et la vérité (9.2), sur la nouvelle 
alliance (31.31 s.), culminent dans un débat philosophique entre le 
prophète et Yahvé, qui semble sorti tout droit d’un entretien gâthique 
avec Ahura Mazdä (12.1). Enfin, la signature de la gnose zoroas- 
trienne sur Jérémie n'est-elle pas donnée par son disciple et secré- 
taire, Baruch le scribe, lui-même prophète et auteur d’apocalypses 
typiquement zoroastriennes, qui fut plus tard l’objet d’une identif- 
cation avec le Sage de l’Iran(!)? Le Livre de Baruch voit en Dieu 
la Source de la Sagesse, laquelle fut de tout temps identifiée à Ahura 
Mazdä : « C'est lui qui est notre Dieu : aucun autre ne lui est compa- 
rable » (3.36). Enfin, lorsque Baruch dit à Jérusalem : « Lève-toi, 
tiens-toi sur les hauteurs et regarde vers l'Orient », pour voir le retour 
des exilés de Babylone, ce « Dieu qui les ramène, portés glorieusement, 
comme des enfants royaux » (5.5, 6), n'est-il pas celui de Cyrus? de 
même que c'est l’Achéménide qui envoie en mission en Palestine, Néhé- 
mie, Esdras, le gouverneur Zorobabel et le grand prêtre Josué.. 


Caractère de la Nouvelle Alliance 


L'annonce de la Nouvelle Alliance par Jérémie fait dire à Yahvé 
qu'en ces jours-là, il mettra sa Loi « écrite sur leur cœur » (31.33). 
Mais, puisque de tout temps Yahvé s'est présenté comme tout-puis- 
sant et, contrairement à Ahura Mazdä, comme également respon- 
sable du bien et du mal, pourquoi n’avait-il pas, d'emblée, établi une 
« bonne alliance » à l'origine, si la psychologie divine qui émerge 
après l'Exil existait auparavant ? Le texte de Jérémie parle bien d’une 
alliance nouvelle, différente de celle conclue au Sinaï et si dissem- 
blable que l’auteur conclut par cette prophétie bouleversante, qui 
représente plus qu'un aveu de métamorphose : # 1! ne sera jamais plus 
question de destruction et d'anathème ! » (32.40). 

La Nouvelle Alliance, dans laquelle on a vu, à juste titre, le som- 
met spirituel du livre de Jérémie, comporte des caractéristiques jus- 


(1) Voir p. 236. 
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qu’alors inédites, telles que la responsabilité individuelle, le pardon 
divin, la primauté de la religion intérieure sur la rigueur ritualiste 
de l’Alliance originelle. Quant à l’amour de Yahvé, c'était à l’origine 
non une vertu divine, mais l'amour des croyants en tant que contre- 
partie du contrat d’alliance pour un Dieu qui leur avait donné un pays 
« où ruissellent le lait et le miel (!) ». Enfin, quelle mise en parallèle 
de la bonté de Dieu peut soutenir une équivalence entre celle expri- 
mée par le second Isaïe (versets 54.4 à 10), et la bonté contractuelle et 
ethnocentrique de Yahvé, jaloux et vengeur, pour ceux-là seuls qui 
gardent ses ordonnances (Di.7.9, 10)? Si on s'étonne que la crainte de 
Dieu ait disparu après l’Exil (2) — remarquable dans la perte du zèle 
pour les offrandes sacrificielles, le versement des taxes aux sanctuaires, 
ou dans le respect négligé de l’endogamie — ne fut-ce pas dû, bien plus 
qu’à une diminution de ferveur religieuse, à un revirement de la foi 
au profit d’un Yahvé transfiguré? Ne venait-il pas de manifester une 
bonté inhabituelle par le biais de Cyrus, à l'encontre du Yahvé pré- 
cédent qui avait laissé son peuple asservi par les Assyriens et les Baby- 
loniens, divinité dont Moïse mourant avait encore proclamé : « Le Dieu 
d'autrefois, c’est ton refuge. Ici-bas, c’est lui le bras unique qui chasse 
devant toi l'ennemi; c'est lui qui crie : DÉTRUIS! (Dt.33.27). » 

Les références au visage cruel de Yahvé, de plus en plus raréfiées 
dans les textes post-exiliques, apparaissant ici et là, chez Isaïe, ou 
comme chez Ézéchiel pour * l'épée des carnages de Yahué » (21.19), 
ne font qu’attester que sa nature épurée est bien venue de l'extérieur. 
Qu'elle s’est imposée par le canal prophétique contre la religion tradi- 
tionaliste. C’est ainsi que cette foi ennoblie va, durant des siècles, 
forcer la pensée mosaïque à élaborer une belle religion susceptible 
d’enfanter l’essénisme, de permettre le christianisme et, plus tard, 
d’enfanter la Kabbale. 

En revanche, l’osmose irano-judaïque s’est opérée sur deux plans 
différents et également contradictoires. L’ethnocentrisme de la caste 
sacerdotale des mages, imbue de ses prérogatives mais dont le syncré- 
tisme tolérait la religion hébraïque aussi longtemps qu'elle ne lui 
faisait pas concurrence, séduisit naturellement la sévérité mosaïque 
des Juifs de Médie, puis de Babylonie dans l'empire. Leur dureté 
réciproque sur le pur et l’impur (Lév.10.10) se concilia à merveille, 
tandis que les coutumes incestueuses des mages ne pouvaient que cho- 
quer la morale lévitique (18.6/17). Le Livre prit ce Caractère sacro- 
saint et sa lecture ce pouvoir quasi « magique », que les religions 
bibliques ont conservé. A l'opposé, le vaste syncrétisme mazdéen 
apporta au judaïsme un foisonnement d'idées nouvelles puisées aux 
quatre coins de l'empire. En particulier, à côté d'éléments de théologie 
zcrvanite et de concepts chers au culte de Mithra, des notions de 
gnose proprement zoroastrienne, plus ésotériques, firent remarqua- 
blement école parmi les Juifs évolués, au point qu'on peut estimer 

(") D1.6.3,10,11; 7.1. 


@) MI.L6; 2.9; 3.6,12; 3.13,21; Né.13.15/22; 13.23,31. Cf. M. Noru, op. cit, 
P- 326. 
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que c'est grâce à eux qu'ils profitèrent au monde judéo-chrétien, au 
travers de la stylisation littéraire et mystique de la Bible. 

En résumé, si le judaïsme perdait d'un côté en dogmatisme de la 
Loi et en orgueil sacerdotal, il gagnait, de l’autre, dans l'élévation de 
ses écrits prophétiques. C'est ainsi que le livre II d’Isaïe est souvent 
considéré comme le sommet du prophétisme de l’Ancien Testament. 
L'anonymat de son auteur reflète bien l'ésotérisme d’une réflexion 
mystique qui a largement puisé aux sources de la gnose zoroastrienne, 
comme plus tard, pour la rédaction anonyme de tant de petits livres 
inspirés, des Psaumes, des Proverbes, de la Sagesse, ou d’apocryphes 
riches de références exotiques comme le Livre d'Énoch. Mais le 
divorce entre la religion légalitaire et ce qu’il convient d’appeler le 
Judaïsme cryptique, ira s'accentuant, jusqu'aux divisions doctrinales 
entre la Synagogue et les Assidéens, les Sadducéens et les Pharisiens, 
et entre ceux-ci et les Esséniens. Un jour, la venue d’une personnalité 
prophétique révolutionnaire s’imposera pour libérer une vision nou- 
velle du monde. 


Floraïson zoroastrienne dans le judaïsme 


Pour explorer les développements effectués dans le judaïsme à par- 
tir d'idées mazdéo-zoroastriennes qui y germèrent pour sa plus grande 
gloire spirituelle, il importe de considérer point par point ces facteurs 
d’enrichissement, sous le vêtement nouveau qu’ils y revêtirent. 


Lumière et Ténèbres 


Si le zoroastrisme n'a évidemment pas « inventé » l'opposition de 
la lumière et des ténèbres, il l'a incontestablement transposée au plan 
métaphysique et formulée de façon cosmologique. C'est sans conteste 
la religion de Zarathoustra et ses développements ultérieurs dans le 
mazdéisme et dans le syncrétisme iranien jusqu’au manichéisme, 
qui engendrèrent celte prodigieuse théologie de la Lumière et des 
Ténèbres, si caractéristique de la pensée iranienne, jusque dans 
l'Islam shi'îte. 
| L'idée de /umière et de ténèbres dans la Genèse s'applique essen- 
ticllement à la création physique du monde (1.3). De même, les 
ténèbres tomberont en plein jour sur l'Égypte (Ex.10.21,22), thème 
universel de la peur de l'obscurité, utilisé comme châtiment par Yahvé 
dans le seul domaine physique. Ce n'est que le livre tardif de la Sagesse 
qui introduira la métaphore des ténèbres morales dans cet épisode 
égyptien (Sg.17). Mais pour exhorter à la réforme des mœurs et à la 
spiritualisation du culte, Amos utilise la menace apocalyptique du 

Jour de Yahvé, qui « sera ténèbres, et non pas lumière » (5.18). Le 
second Isaïe fait parler Yahvé selon un mode typiquement mazdéen, 
où l'influence zervanite prédomine ici. Comme Zervan, le Dieu-Temps 
qui engendre aussi bien Ohrmazd qu'Ahriman, Yahvé peut dire : 
« Je façonne la lumière et crée les ténèbres. Je fais le bonheur et pro- 
voque le malheur, c'est moi Yahvé qui fais tout cela » (45.7). Le 
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dualisme fait son apparition cosmologique selon la théologie des 
mages, cependant qu'ailleurs Yahvé proclame, tel Ahura Mazdä, 
son pouvoir de transfguration zoroastrienne du mal en bien : « Je 
changerai devant eux les ténèbres en lumière » (42.16). Bientôt, 
l’auteur anonyme de cet écrit pourra identifier totalement Yahvé, tel 
un autre Ahura Mazdä, à la seule lumière spirituelle : « Tu n’auras 
plus le soleil comme lumière, le jour, la clarté de la lune ne t'illuminera 
plus. Mais Yahvé sera ta lumière éternelle et ton Dieu sera ta 
beauté » (60.19). Ce qui permettra à cet autre auteur anonyme du 
Livre de Daniel d'affirmer l’omniscience divine dans le cadre d'une 
nature uniquement lumineuse : « (Dieu) connaît ce qui est dans les 
ténèbres et la lumière réside auprès de lui » (2.22). 

Avant l'Exil, Yahvé était le seul responsable des maux qu’il déclen- 
chait au moyen de ses quatre fléaux : l'épée, la famine, les bêtes féroces 
et la peste (\). Ézéchiel le premier introduit dans la volonté primitive 
de Yahvé une morale discriminatoire en considération de la conduite 
des œuvres (14.22). Après avoir reconnu Dieu comme source unique 
du Bien, Jérémie (9.23) se voit contraint de tirer les conséquences 
logiques sur l'injustice qui règne dans le monde : « Pourquoi le sort 
des méchants est-il prospère? Pourquoi tous les perfides goûtent-ils 
la paix? » (12.1). Question pathétique d’une expérience existentielle 
qui contredit la toute-puissance et la justice divine, elle devient le 
leitmotiv de la tragique prière de Job. Parvenu à ce point crucial de 
la contradiction entre la tradition mosaïque et la théologie zoroas- 
trienne, le judaïsme va constamment osciller entre ces deux pôles, aux 
conséquences autrement plus graves et durables que celles du schisme 
samaritain ou de l’hellénisation : soit le monisme officiel du sacerdoce 
de Jérusalem et le dualisme essénien ; avec les prolongements logiques 
de ce divorce philosophique dans le monisme judéo-chrétien et la 
gnose dualiste de la Lumière et des Ténèbres, érigée en véritable 
théologie dès saint Jean. ; 

En perdant la responsabilité du Mal, Yahvé s'épure et devient, 
comme Ahura Mazdä ou son Saint Esprit, Spenta Mainyu, le cham- 
pion de la lutte cosmique contre le Mal. En même temps l’éthique qui 
ne peut survivre à la notion de Dieu-Auteur du Mal, s’accentue et 
remplace peu à peu la morale mosaïque. Isaïe et Jérémie clament ce 
qu'Amos résume ainsi : « Cherchez le bien et non le mal... Haïssez 
le mal, aimez le bien » (5.14). Substituant la défense ouverte du faible 
au seul rituel propitiatoire, ces prophètes zoroastrianisés révolu- 
tionnent la vision traditionnelle de la Loi, ainsi que Jésus le fera plus 
tard de manière décisive. Mais, surtout, en reportant la responsabilité 
du Mal sur un Adversaire peu à peu personnifié en Satan ou Prince 
des Ténèbres, le tandem Yahvé/Satan va devenir en tout point symé- 
trique de celui d’Ahura Mazdä et d'Ahriman. À l'issue pathétique 
d'un débat animé où Job ne comprend pas l'inconséquence d’un Dieu 

() Ez.14.21. Auparavant Yahvé est l'auteur des plaies (Ex. chap. 7 à 10); il per- 
met la captivité d'Israël (2.R.17); menace Juda de la ruine (Jér.16), comme il châtie 
Personnellement et frappe le peuple de la plaie des serpents (Nb.21). 
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tout-puissant qui n’exerce pas sa faveur envers le juste, cet homme 
accablé, doutant de son Dieu « Shaddaï », finit par l'appeler l'aduer- 
saire ! (32.35). Puis, dans la suite du discours, Yahvé revêt progressi- 
vement la nature du Dieu zoroastrien (38), pour finalement aboutir, 
au second discours, à la « Maîtrise de Dieu sur les forces du mal », 
lesquelles se voient personnifiées sous les noms de deux monstres, 
Béhémoth ex Léviathan (1). 


Sagesse de Yahvé et avènement de Satan 


Satan, l'Adversaire, fait son apparition dans le livre de Job (1; 2), 
récit dû au génie d'un auteur inspiré après le retour de Chaldée, 
comme tentateur de la foi de Job. Entre le livre de Samuel et 
les Chroniques, nous suivons l’évolution du monisme de Yahvé 
vers une concession importante au dualisme, par l'avènement de 
Satan (héb. 4aschätan) comme instigateur du mal. Dans l’anecdote de 
Balaam (Nb.22.22) Satan se dresse bien en opposant devant le pro- 
phète, mais il est encore l'expression même de Yahvé, son « Ange 
exterminateur ». Le Chroniste, qui accomplit la dernière des œuvres 
importantes de synthèse autour du mit siècle avant J.-C., a utilisé les 
livres de Samuel et des Rois comme source principale. Or, tandis que 
dans Samuel (2S.24.1), c’est encore Yahvé qui-excite David contre 
Israël, dans les Chroniques, pour le même épisode, c'est Satan qui 
dresse David contre les Israélites (1.Ch.21.1). Signe patent de l’évolu- 
tion intervenue entre-temps dans l’idée d’un Dieu qui, depuis les 
origines, avait été plus souvent démoniaque que divin dans son perpé- 
tuel courroux. Satan vient débarrasser Yahvé de sa nature maligne, 
avant de se dresser contre lui. La première opposition manifeste de 
Satan contre Yahvé surgit chez Zacharie. Pour ce prophète contem- 
porain de Darius le Grand, l’omniscience de Yahvé s'illustre par 
sept yeux qui observent toute la terre (4.10), en équivalence significa- 
tive avec les sept Amesha Spentas zoroastriens, comme ils évoquent 
aussi « les yeux », c'est-à-dire les satrapes du souverain achéménide. 
Et, de même qu'Ahriman ne s'oppose pas directement à Ahura 
Mazdà mais à son Esprit Saint (Spenta Mainyu), chez Zacharie Satan 
fait face à l’ange de Yahvé. Pour accuser le grand prêtre Josué (3.1,2) 
Satan est là, personnifié, debout et à sa droite. 

En pénétrant dans le judaïsme, l’Adversaire de Dieu subit donc une 
matérialisation que son essence métaphysique lui interdisait dans la 
gnose zoroastrienne. Le Mal y était considéré comme une force imma- 
térielle, délétère et omniprésente dans le mélange de la création. En 
raison de son dualisme forcené, le magisme attribua aussi une nature 
physique aux êtres démoniaques, par exemple aux animaux nuisibles. 
De même, dans le judaïsme, le diable se voit désormais concrétisé sous 


(1) Béhémoth désigne la force brutale (symbolisée par l'hippopotame égyptien), et 
Léviathan un monstre du chaos primitif (symbolisé par le crocodile). A noter que chez 
Job, tous deux ont encore Dieu pour auteur, et lui seul peut les maîtriser (40.19; 
41.25 et notc Bible de Jérusalem, op. cit.). 
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des aspects subjectifs, voire incarné en des êtres divers. Déviation dont 
le christianisme allait hériter. La chasse aux sorcières de notre démo- 
nologie chrétienne découlera de cette incarnation régulière de 
l'Ennemi. Le judaïsme édifia un compromis entre les ariciennes 
croyances hébraïques aux fantômes nocturnes et aux esprits malfai- 
sants (!). Pourtant, il convient de ne pas confondre les bons et les 
mauvais génies de toute religion animiste, avec les anges et les démons. 
Les êtres terrifiants (bouc comme Azabel; serpent ou dragon) n’ont 
qu'un rapport psychologique passionnel avec l’homme, qui a peur 
des uns ou qui aime les autres. Les shédyin assyriens et les uttukus 
de Mésopotamie tiennent davantage des hommes-loups scythiques 
et des hommes-panthères d'Afrique que de Satan/Ahriman et de ses 
démons. La démonologie zoroastrienne découle d’une profonde spécu- 
lation métaphysique d'une tout autre dimension. C'est tout le Mal, 
en tant que principe d'essence opposé à l'Esprit Saint, qui est cerné 
dans l’économie zoroastrienne. Les anges et les démons n'apparaissent 
qu’en tant que reflets subalternes du Principe dont ils relèvent, Dieu 
ou Ahriman, rangés derrière eux comme deux armées opposées. Mais 
leur combat a pour enjeu, non de terrifier ou de plaire, mais de sauver 
ou d’égarer le monde. Cette dimension d’un combat supra-cosmique 
dont la conscience humaine ressent le drame, dépasse de loin les 
croyances animistes et les fantasmes ethniques. 

Autrefois, Azazel était un génie cananéen que les Hébreux unis- 
saient avec les satyres (Lév. 16.8; 17.7). On ne le retrouvera plus que 
dans le tardif livre d'Énoch comme chef des anges déchus. Belzébuth 
(Baal’zebüd), lui, n’était autre que le seigneur des mouches des Ebro- 
nites; dieu philistin, sa destinée le vouait à devenir un démon du 
judaïsme. Bélial surgira également comme adversaire de Dieu dans 
l’Assomption d'Isaïe. Dans la Genèse, le serpent est un être nuisible, 
propre à incliner au péché selon une réaction universelle de l’homme 
envers le reptile (Gn.3). Cependant, le livre des Nombres confirme 
que c’est Dieu qui restait l’instigateur des plaies causées par les ser- 
pents (21.6). Changement complet chez Isaïe, où le serpent incarne 
le Mal, Léviathan, opposé à Dieu (27.1). Dans l’Exode, l'Extermina- 
teur reste un personnage flou chargé des vengeances divines (12.23). 
« L'Ange de Yahvé » qui recouvre ce personnage vengeur n’est pas un 
être distinct de Dieu, comme Satan-Ahriman, mais Yahvé lui-même 
sous sa forme visible aux hommes (2). 

Le livre tardif de la Sagesse innove complètement par rapport à 
sa source consacrée au problème de la chute dans la Genèse. Entre 
ces deux récits éloignés, l'inspiration iranienne a tout bouleversé et, 
dans le second, les thèmes zoroastriens abondent. Dieu s’identifie 
totalement avec sa première vertu, la Sagesse, dont les hommes 
s’approchent ou s'éloignent selon leur pensée et leur conduite (1.1/11). 
La sagesse qu’on y prête à Salomon ressemble intimement à celle qui 


(*) E. LANGTON, La Démonologie, Payot, 1951, chap. 1, Il, HI. 


() Note Gn.16.7. On doit prendre garde que nos traductions bibliques confondent, 
sous le même nom d'ange, des entités très différentes. 


Le ; 
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auréole Ahura Mazdâ (chap. 6/9). Parfois personnalisée (7.225.), 
mais sans que le mal ne puisse prévaloir contre elle, la Sagesse se voit 
confirmée dans ses deux qualités, d’attribut divin et de quête humaine, 
dans les Proverbes (1.20/33) et dans le Livre d'Énoch. Le mensonge, 
dont on sait l'importance dans toute la morale iranienne, remplace la 
désobéissance comme cause du malheur de l’homme et de la mort de 
l'âme. De plus, Dieu n’est plus responsable de la nature mortelle de 
l'homme puisque, à l'image de sa propre nature, il l’a créé incorrup- 
tible comme dans la cosmologie zoroastrienne où Ahriman seul est 
cause de la mort (2.24). Avec des accents purement gâthiques, le Livre 
de la Sagesse exalte les justes et leur promet un sort enviable dans 
l'au-delà. Exposant les outrages des impies, il vitupère contre ces 
daëvas judaïsés qui « recevront le châtiment dû à leurs pensées » 
(3.10). Nous sommes loin du simple bon sens de la morale pratique 
de la sagesse mésopotamienne dont l’ancienne religion hébraïque porte 
de fortes empreintes. Avant l'Exil, l’exaltation métaphysique de la 
sagesse divine restait ignorée. 

De mème que la Sagesse s'inscrit dans le nom même du Seigneur 
Sagesse et se trouve exaltée par Zarathoustra comme première vertu 
divine (Mazdä), la sagesse était considérée par. les auteurs anciens 
comme la qualité dominante des mages zoroastrianisés (!). Le livre 
tardif de Daniel, décrivant les sciences occultes des Chaldéens, fait 
dire du Dieu du ciel des sages babyloniens et de ce prophète très ira- 
nisé : « car à lui la sagesse et la force. (C’est lui) qui donne aux 
sages la sagesse. (Lui qui) connaît ce qui est dans les ténèbres et la 
lumière réside auprès de lui » (2.12/23). Ceci montre clairement que 
le Dieu du pseudo-Daniel a complètement hérité de la psychologie du 
grand Dieu irano-zoroastrien. 


Angélologie et démonologie 


Dès lors, anges et diables se groupent en milices antagonistes autour” 
de leurs Principes, Yahvé-Ahura Mazdä et Satan-Ahriman, comme le 
paradis et l'enfer vont leur correspondre, L'angélologie zoroastrienne, 
qui va féconder l'Académie des Idées platoniciennes, ne survient 
véritablement dans le judaïsme qu'après l'Exil. On a vu que la religion 
pré-exilique ne connaissait guère que des manifestations extériorisées 
de Yahvé ou des génies populaires. Les chérubins (kerubim) tirent leur 
origine de génies babyloniens, käribu, à forme mi-animale mi-humaine, 
proche des êtres quadricéphales, des taureaux assyriens et des lions 

ailés achéménides qui veillaient aux portes des palais et des temples. 
Selon Rabbi Abaou, à Babylone on appelait ainsi les enfants (2). Rien 
d'étonnant que le Livre des Rois et le Chroniste donnent des détails de 
Chérubins qu’on a fait siéger dans le premier Temple. La priorité du 
temple, en tant que « Maison de Dieu », s’inspirait aussi des sanc- 

() Eudoxe; Platon; J. Chrysostome. Cf. Biez-Cumonr, op. cit, p. 93, n. 3 : 


« sapientiae seclas » — « sapientes intelliguntur ». 
(2) Sücca 5b. 
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tuaires babyloniens. Les séraphins (seraphim) sont le pluriel de saraph 
qui désigne un serpent au venin brûlant. Vipères, les séraphins 
deviennent des dragons volants chez Isaïe(!). Rien d'étonnant non 
plus que les chérubins qui enlèvent Ézéchiel dans les airs l'emmènent 
chez les Chaldéens auprès des exilés. (11.22/35). 

C'est donc à une symbiose assyro-irano-judaïque qu'on doit la 
source de figures humanisées et ailées (cf. le génie ailé de Pasargade), 
qui inspireront l’angélologie judéo-chrétienne et irano-musulmane, 
Mais cela démontre aussi une matérialisation de la pensée abstraite 
de Zarathoustra quant à ses entités spirituelles. 

Zacharie, qui fut parmi les premiers à s'imprégner de thèmes 
zoroastriens, « dans la deuxième année de Darius » fait une vision 
nocturne où des légions d’anges, symbolisés par de magnifiques che- 
vaux, parcourent la terre et s’assurent qu’elle repose en paix (1.7/11). 
Ce récit rappelle étroitement la perpétuelle veillée de l’ange Sraosha 
et de ses coursiers, relatée par l’Avesta (Y.57), qui s’élancent après 
minuit pour garder la bonne création. Le texte de Zacharie révèle 
aussi la nouvelle nature miséricordieuse de Yahvé. Malgré les péchés 
de Sion, il gardera son amour et fera encore élection à Jérusa- 
lem (1.12/17). Trois siècles plus tard, le livre de Daniel citera Michel 
et Gabriel, les deux anges glorieux du judaïsme, comme visiteurs 
spirituels du prophète de Babylone. Michel possède les vertus de 
Sraosha, l’ange-soldat de Dieu par excellence qui protège aussi les 
âmes pures dans l'au-delà, comme l’archange Michel présidera à la 
résurrection des morts (12.1, 2). Bientôt Prince des milices célestes, 
il reprend à son compte les signes virils et nobles propres à Sraosha 
et à Mithra, le dieu guerrier, dont Vohu Manah est le substitut 
zoroastrien dans la sublimation des dieux fonctionnels indo-iraniens 
opérée par Zarathoustra (2). Mais, dans le contexte inversé du natio- 
nalisme juif, l’archange Michel combat les étrangers, Perses et Grecs, 
comme ange protecteur du peuple-de Yahvé. Toutefois, le Prince de 
Perse est l’un des anges protecteurs des nations (?). Tandis que Dieu 
s'élève dans une transcendance toute zoroastrienne, l’angélologie 
constitue les relais qui élèvent nos prières vers lui (Tb.12.12). 
Raphaël, le troisième archange de la Bible, se trouve chez Tobie 
ñ l'un des sept Anges qui se tiennent auprès de la Gloire du Sei- 
gneur » (12.15); ce qui est l’exacte réplique des Amesha Spentas et 
du Xvarnah d’'Ahura Mazdä. Déjà, les six chérubins de la vision 
d'Ézéchiel étaient la contrepartie judaïque des six Saints Immortels 
dont le Seigneur Sagesse lui-même est le septième. Plus tard, le livre 
d'Énoch retrouvera les archanges d'Ézéchiel (*). 


() 15.14.29; 30.6. Cf. les serpents brülants, Nb.21.6; D1.8.15. Détail amusant : 
la rosace dans le récit des Rois dû au Deutéronomiste (6.29) est remplacée par le Chro- 
niste par des guirlandes (3.5). L'historien aura-t-il remarqué l'anachronisme de la 
rosace iranienne dans le temple de Salomon? (Cf.I.R.6.23; 2 Ch.3.10.) 

(2) WIDENGREN, op. cir., pp. 99, 206. 

(}) Note DANIEL, Bible, op. cir., 10.13. 

(*) Ch. AUTRAN, op. cit., p. 212 n. 2. 
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L'histoire de Tobie offre un exemple illustré de la transposition du 
climat mazdéen en milieu judaïque : la rencontre du jeune Tobie 
avec Raphaël, l'ange dont on vient de voir le rôle dans la septade 
divine de Yahvé/Ahura Mazdä, et qui, familier de la route qui mène 
de Ninive à Ecbatane, va l’accompagner au pays des mages en Médie 
et jusqu’à Rhagès, qui se trouve être la ville sainte du zoroastrisme. 
Puis le démon Asmodée, « le pire des démons », qui tue jalousement 
les sept fiancés de Sarra, est l’un des plus anciens démons du mazdéisme, 
Aéshma daëva (litt. « démon de la fureur »), qui préside aux sacrifices 
sanglants d’une société guerrière adverse de la communauté zoroas- 
trienne (!). Il n'est pas jusqu'aux propriétés magiques qu'utilise Tobie 
pour chasser le démon qui ne rappellent la médecine démonologique 
des mages. Quant au chien qui suit fidèlement Tobie et l'ange, c’est 
une image familière de la pensée religieuse iranienne, dont Daniel- 
Rops avait déjà relevé l'importance sacrée alors qu’il ne tient aucun 
rôle de ce genre dans la Bible (2). Si l'arrière-plan chronologique du 
livre de Tobie est exact, on serait en présence de la plus ancienne 
référence iranienne sur les colonies juives de Médie déportées par 
Sargon (II.R.17.6). 

De son côté, le livre des Macchabées décrit des visions de chevaux 
célestes richement caparaçonnés et de cavaliers resplendissants, en 
lesquels il est aisé de reconnaître, dans ce contexte de révolte contre 
l'hellénisation de la Judée, les fameux chevaliers parthes qui harce- 
lèrent les Séleucides et les Romains. Images transposées à la gloire 
de la victoire de Judas/Macchabée sur Timothée (?). Cette angélologie 
chevaleresque rejoint encore le combat cosmique des yazatas et des 
fravartis zoroastriennes et se situe à mi-chemin entre leur lutte pour 
la victoire de la Lumière sur les ténèbres et la guerre essénienne des 
fils de lumière. Remarquons d’ailleurs que les anges gardiens qui 
apparaissent dans le judaïsme remplissent des fonctions tutélaires 
identiques à celles des fravartis. 

Dans certains textes du Talmud on relèvera encore la marque 
d'Ahriman sur les démons juifs. Le prince de la géhenne, Nagrasagiel, 
ure son nom du personnage mazdéen Nairyo sangha; Lilith, la reine 
des démons, se désigne proprement comme « la mère d’Ahriman » dans 
divers traités talmudiques (*). Des démons de type abstrait, proches 
des modèles mazdéo-zoroastriens, rempliront les livres juifs après 
la naissance du christianisme (5). Il était normal que la sublimation 
de Yahvé allât de pair avec des concepts abstraits et riches de spiri- 


a É bug op. y pe. 82, 84, 85. De même, la philologie a confirmé la parenté 
nom entre l'Astarté des Mart ’ "Asi i ; 
dr rt yrs et l'Ishtar d'Asie Mineure, avec Esther; et de 

(2) Op. cit., p. 287. 

(2) 2.M.3,24-28; 5.2,4; 10.29,30. 

(*) Baba batra 73 b;'Erubin 100 b; Nedarim 24 b. 

() ‘Aph et Khemah : « Colère et Rage », autres substituts d'Asmodée (Aëshma = 
fureur), Abaddôn et Mavet : « Perdition et Mort »; Yurqumi : démon de la grêle; 
Dumah : « Silence. » Cf. Ch. AuTRAN, op. cit, p. 211. 
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tualité. Si les anges se sont vus matérialisés par Certains textes 
bibliques, ils conservèrent leur rôle d’intermédiaires entre une 
nature humaine — mélangée pour le zoroastrisme, pécheresse pour 
le judéo-christianisme — et un Yahvé qui, à l’image d’Ahura Mazdä, 
est devenu immaculé et éloigné de toute ombre. À ce niveau, on 
trouve en réplique à l’abstraction zoroastrienne de Dieu, formulée 
par les Entités toutes spirituelles (Amesha Spentas), des formu- 
lations du judaïsme talmudique qui servent à désigner la majesté 
de Celui qu'on n'ose plus désigner souvent que sous le substitut 
d'Adonaï. Ce sont : CAekhina, la Présence divine dans le peuple 
juif; Chokmah : la Sagesse; Memra : la Parole, etc. Depuis l’Exil, 
la Pensée, en tant que Manah comme première création d’Ahura 
Mazdä (cf. Y.44.4) — plus importante dans le système de Zara- 
thoustra que la création matérielle qui ne vient qu’en second — a 
donné à la réflexion religieuse d'Israël un essor considérable. Des 
notions aussi capitales que le Verbe, transcription judaïque de Vohu 
Manabh, et que le Saint Esprit, de Spenta Mainyu, ont meublé le Ciel 
d'une richesse métaphysique que l’ancienne religion hébraïque ne 
possédait pas. En revanche, la vieille notion du Lévitique qui veut 
que le sang soit le véhicule de l’âme, prévaudra dans le judaïsme 
traditionnel. L'angélologie, dont le Talmud de Jérusalem dit claire- 
ment : « Les noms des anges ont été rapportés par les Juifs de 
Babylone (!) », poursuivra une carrière brillante dans les spéculations 
post-talmudiques. Il est, en retour, très remarquable que les Saddu- 
céens, se voulant scrupuleusement attachés à la tradition mosaïque, 
s’opposèrent aux croyances des Pharisiens et des Esséniens et contes- 
tèrent l'existence des anges en même temps que l’immortalité de l’âme. 
Une méconnaissance de la cosmologie zoroastrienne a conduit 
parfois à voir une divergence radicale entre l’angélologie juive et 
celle du zoroastrisme. Une fois de plus on a confondu celui-ci avec 
le zervanisme des mages. En divisant schématiquement les bons anges 
et les mauvais selon leur Principe respectif, Ahura Mazdä et Ahriman, 
donnant aux deux une coexistence égale et dualiste, qui ne s'avère 
exacte qu'au second temps de la création (v. p. 96), on a perdu de 
vue que, dans la cosmologie zoroastrienne comme dans le judaïsme, 
tout procède à l'origine de Dieu seul. Dans le yahvisme primitif, la 
chute provient de l’homme seul et Yahvé reste le dispensateur du 
Mal. Dans le judaïsme iranisé, par contre, le Mal provient désormais 
de l’Antagoniste, Satan-Ahriman seul. On en revient toujours au 
même problème qui hantera longtemps la psychologie gnostique et 
toute réflexion religieuse qui se veut conséquente; à savoir que es 
Dieu est infiniment bon, il ne peut être l’auteur du Mal, et que, s’il 
en est l’auteur volontaire, il reste un « Sous-Dieu », qui ne peut être 
ni le Dieu de Zarathoustra, ni de Jésus, et encore moins celui de Mani. 


() R'osh hashshanah 1, 2 et Ber'eshit rabbah XLVIII. 
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L'Au-delà, le Paradis et l'Enfer 


La croyance en l'immortalité, qui se trouve, avec le sens du mysté- 
rieux, ou plutôt le sentiment du « numineux » (R. Otto), à la base 
de la pensée religieuse, n'existait que de manière très floue chez les 
anciens Hébreux. Leur shéol n'était en fait qu’une immense fosse 
dans les profondeurs de la terre, où l'élément aérien du mort (nephesh : 
souffle) descendait rejoindre ses ancêtres pour y végéter d’une morne 
existence d'ombre impuissante et falote. Lieu ténébreux et souterrain 
donc, qui répond à l'étymologie du mot enfer (infernus : ce qui est 
le plus bas), le shéol ressemble de près à l’aralou babylonien. II ne 
connaît, en outre, aucune notion de rétributions ou de peines post- 
mortem. Celle-ci, comme la résurrection, n'apparaîtra qu’au contact 
de l'Iran et ne commence qu'avec l'espérance nouvelle des Psalmistes : 
« Tu ne peux abandonner mon âme au shéol, ni laisser ton ami voir 
la fosse » (16.10); « Mais Dieu rachètera mon âme des griffes du 
shéol et me prendra » (49.16). Hymnes d'espoir qui traduisent la 
foi transfigurée par l'avènement d'un Yahvé nouveau, jusqu'alors 
méconnu : « Qu'il vienne notre Dieu et ne se taise plus » (50.3); un 
Dieu qui veut se libérer du rituel sanglant sous le souffle zoroastrien 
revu par Isaïe : « Vais-je manger la chair des taureaux, le sang des 
boucs, vais-je le boire? — Offre à Dieu un sacrifice d'action de 
grâces, accomplis tes vœux pour le Très Haut; appelle-moi au jour 
de l'angoisse, je t’affranchirai et tu me rendras gloire » (!). Le livre 
de Job reflète encore ce que fut la croyance des anciens pour qui le 
lieu des morts était « une région de ténèbres et d'ombre épaisse où 
règnent l'obscurité et le désordre, où la clarté même ressemble à la 
nuit sombre » (10.22, 22). « Comme la nuée se dissipe et passe, qui 
descend au shéol n'en remonte pas » (7.9)... car, une fois mort, peut-on 
revivre? » (14.14). 

Si la mort est cet évanouissement dans l’oubli et l’inconscience, 
quelle justice pouvait-on espérer outre-tombe? C'est pourquoi la 
justice divine s'accomplissait en récompenses ou en punitions dès 
cette terre. Le châtiment ou les bienfaits de Yahvé s’exerçaient tout 
entiers sur les vivants seuls. Il punit ici-bas et dans la chair, au 
moyen de ses”quatre fléaux (épée, famine, bêtes féroces et peste) 
auxquels s'ajoutaient autrefois la foudre et la grêle (2). Ainsi Yahvé 
fit pleuvoir sur Sodome et Gomorrhe du soufre et du feu (Gn.19.24), 
changea l'eau du Nil en sang, envahit les Égyptiens de grenouilles, 
de moustiques, de sauterelles, de taons, les couvrit d’ulcères et de 
grêle (Ex.9; 10). II châtia par le feu Nadab et Abihu (Lv.10), frappa 
Israël de la plaie des serpents (Nb.21), de la peste (2.S.24.15), fit 


(1) 50.13-15. On sait que la majorité des Psaumes furent composés par des poètes 
anonymes après l'Exil. Probablement aux 11° et 11 siècles avant J.-C. Cf. Encycl. Brit. 
I, p. 504; VII, p. 539. 

(?) Ex.9.23; Jos. 10.11; Ps.18.12/15, etc. 
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lapider Josué (7.25), massacra les Assyriens (2.R.19.35), etc. Qu'il 
s'agisse de bénédictions ou de malédictions — plus fréquentes puisque 
ce dieu s’imposait par la crainte —elles sont essentiellement ter- 
restres, comme l'annonçait le Deutéronome : fidèle, Yahvé « te fera 
surabonder de biens : fruit de tes entrailles, fruit de ton bétail et fruit 
de ton sol »; désobéissant, il « te frappera de furoncles d'Égypte, de 
bubons, de croûtes, de plaques rouges dont tu ne pourras guérir » 
(28.11, 27). En revanche, l’idée proprement zoroastrienne de Juge- 
ment spirituel — « jugement » qui n’a rien à voir avec notre concep- 
tion humaine de la justice, mais qui « mesure » l’ombre de notre 
âme par rapport au Soleil divin — triant les bonnes actions des mau- 
vaises, dans un monde de Justice totale se réfléchissant au niveau de la 
conscience individuelle, n’interviendra qu'après l’Exil avec l’eschato- 
logie iranienne. Là, on sait que Zarathoustra sut distinguer claire- 
ment le monde spirituel (mênôk) du matériel (gêté), selon un mode 
qui anticipe de façon extraordinaire sur l’antinomie philosophique 
d'Emmanuel Kant, avec son monde nouménal, qui transcende celui 
Phénoménal du corporel. 

L'idée de jugement qui surgit dans Isaïe (chap. 25) n’exprime encore 
qu’une revanche longtemps attendue depuis l’époque d’Amos, contre 
l'injustice des occupations, assyrienne et babylonienne. Si, comme 
on le voit (Is.10.6; Jér.27.6), Yahvé était l’instigateur des maux sup- 
portés par son peuple, on comprend que sa foi ait tiédi durant ces 
siècles de domination étrangère. Toutefois, chez Isaïe, le jugement 
attendu de Yahvé n’a rien de spirituel et procède toujours de sa ven- 
gcance traditionnelle : « Car Yahvé va juger par le feu, juger par 
l'épée toute chair. Nombreuses seront les victimes de Yahvé » (66.16). 
Par contre, chez Zacharie et Malachie, le Jour de Yahvé revêt un 
sens éthique nouveau dans le cadre du schéma eschatologique, et l'on 
verra « la différence entre un juste et un méchant » (M1.3.18). Mais 
l'horizon reste encore national et se déroule pour toutes les nations 
à partir de Jérusalem (Za.14.2). Nous sommes encore loin de la dimen- 
sion cosmique du Jugement d'Ahura Mazdä, que l'influence de la 
gnose zoroastrienne accentuera jusqu’au prophétisme apocalyptique 
du livre de Daniel. Puis, le livre d'Énoch complétera cette vision de 
fin du monde, conjointement avec la littérature apocryphe juive de 
l’Ascension de Moïse, du Testament des Douze Patriarches, des 
Livres Sybillins, du IV* Esdras, dont s’enrichira le judaïsme de 
Qoumran et la préparation cryptique de la psychologie très parti- 
culière qui posera les bases du message de Jésus. 


L'Enfer 


Si nous analysons séparément chaque idée iranienne pour en mieux 
dégager l'influence sur le judaïsme, on ne doit cependant pas perdre 
de vue que les notions d'Enfer, de Paradis, de Jugement, de Résur- 
rection formaient dans la pensée zoroastrienne un seul et même 


270 ZOROASTRISME ET JUDAÏSME 


schéma axé sur la sotériologie personnelle et l'eschatologie générale. 

Le shéol, nous l'avons vu, contenait déjà en lui toute la dramatur- 
gie de l'Enfer. L'abîime du shéol (Is.14.15) correspond peu ou prou 
à l'horreur de l'abime ahrimanien. Mais les hommes y sont rous pré- 
cipités dans le même évanouissement, justes ou injustes. Chez Isaïe 
commence à poindre l’idée que le shéol est la seule destinée lugubre de 
« ceux qui appellent le mal bien et le bien mal, qui changent les 
ténèbres en lumière et la lumière en ténèbres », car « le Dieu saint 
révélera sa sainteté par sa justice » (5.14-20). Bientôt survient le 
concept de feu éternel qui, dans le contexte judaïque, caractérise l’en- 
fer, puisque seuls les pécheurs y sont précipités : « À Sion, les pécheurs 
sont dans l'angoisse, un tremblement saisit les impies. Qui de nous 
tiendra devant ce feu dévorant, qui tiendra devant ces flammes éter- 
nelles? » (15.33.14). Remarquons que deux traits distinguent l'enfer 
judaïque de l'enfer zoroastrien. Ce dernier y apparaît comme un 
lieu sombre et froid habité par les daêvas et demeure de la Druy, 
principe de tromperie et de mensonge (!). Le Feu, symbole d'Arta 
et principe divin, en est absent. De même, la notion d'éternité dif- 
fère complètement de la cosmologie mazdéo-zoroastrienne du temps 
cyclique. L'éternité des peines traduit un excès vengeur que ne connais- 
sait pas la théologie gâthique. Chez elle, une « longue demeure dans 
les ténèbres » (Y.31.20) était réservée aux méchants, mais pas d’éter- 
nité de peines dans le système de Zarathoustra, tout soucieux d'équité 
et de justice parcimonieuse. Le séjour post-mortem des méchants 
a donc subi une profonde modification en entrant dans le climat 
hébraïque. 

Il importe également de ne pas confondre l'image incendiaire du feu 
de l'enfer judaïque avec le culte iranien du Feu, tout symbolique 
chez les Zoroastriens, et entouré d’un trop grand respect pour servir 
à des fins punitives. Le feu infernal était bien destiné par Yahvé à 
«une fosse profonde et large », où « la paille et le bois abondent. 
Le souffle de Yahvé, comme un torrent de soufre va l’embraser » 
(15.30.33). Le feu dont Yahvé s'était déjà servi pour détruire Sodome, 
devint tout naturellement son arme punitive dans l’au-delà et allait 
Pour loujours marquer la théologie judéo-chrétienne (2). Le sacrifice 
du feu caractérisait jadis le rite cananéen d'enfants « passés par le 
feu », Condamnée par le Lévitique (18.21; 20.2s.), cette pratique 
odieuse s'était introduite en Israël et, à Jérusalem, la vallée maudite 
où l'on sacrifiait ainsi les enfants, portait le nom de géhenne (?). L'em- 


() Cf. Y.31.20. Y1.5.22; WiDenGReN, op. cit., p. 362. 
() Gn.19.24; Lév.10.2; Nb.11.1; 16.35; 2.R.1.10; 15.26.11 ; 66.15,16. 

Et Certains voient l'étymologie du mot géhenne dans Géy-Hinnom : vallée de 
l'Hinnom; d'autres voient le nom d'origine iranienne (Ch. AUTRAN, op. cit, 
pp. 223, 24); sur le sacrifice d'enfants, v. Mathieu 18.9; c'est bien vainement en tout 
cas que des exégètes tentérent de voir l'origine en Gn.1.2. ou dans le four fumant du 
sacrifice d'Abraham (Gn.15.17); les textes surabondent pour montrer que le seul 
= enfer « avant l'Exil était celui que faisait régner Yahvé sur la terre, pour châtier son 
peuple ou exterminer ses ennemis. Cf. Ch. AUTRAN, op. cit., pp. 223, 24, 25. 
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ploi de ce terme pour désigner l'Enfer n’est attesté qu'après l’Exil. 
L'omission de la géhenne dans le passage suméro-babylonien de la 
création dans la Genèse confirme son emploi postérieur au sens d’en- 
fer judaïque. D'après certaines spéculations rabbiniques, l'Enfer (et 
selon d’autres le Purgatoire) comportait sep divisions. On connaît 
l'importance du nombre 7 dans la pensée iranienne : d’une part la 
terre a été divisée en sept sections mystiques (keshvars) après l’envahis- 
sement ahrimanien, comme le ciel de Mithra connaissait sept plans 
mythiques, sept planètes, sept métaux et sept couleurs. En outre, 
après Mithra et Ahura Mazdä (ses sept Amesha Spentas), ce chiffre 
symbolique des sept Vertus divines et de sept composantes de la 
lumière, jouait un rôle mystérieux dans les dynasties iraniennes, 
comme dans.les 7 enceintes d’Ecbatane (Hérodote I. 98). Après l'Inde 
aux sept mondes (sapta-loka), l'Iran aux sept Keshvars et aux sept 
Immortels divins, le chandelier à sept branches d'Israël revêt aussi 
un symbolisme certain. 

Mais l’idée du feu éternel del’enfer judaïsé subit une évolution 
depuis « les flammes éternelles » annoncées par Isaïe I et les vues pos- 
térieures. Le concept d'éternité va, de plus en plus, se rapporter à 
un Feu supra-terrestre, inextinguible, « soixante fois plus brûlant que 
le feu terrestre », qui ressemble au Feu primordial du mazdéisme et 
d’Héraclite, et à l’antique ordalie indo-européenne. Cependant, l’or- 
dalie tenait un rôle très différent de celui de la destruction infernale, 
puisque même le passage de l'accusé dans le feu était censé le purifier 
s’il en sortait vivant. Dans l’eschatologie zorosstrienne, l'épreuve 
« d’airain fondu » se réfère au Feu céleste qui, au Jugement dernier, 
trie, éprouve et précède les âmes à leur entrée au Royaume d’Ahura 
Mazdä (1). Les commentaires du Bundahishn et du Denkart confirment 
bien que tous les hommes passeront par l'épreuve du Feu divin que les 
justes traverseront comme un bain de lait chaud et doux. Le caractère 
initiatique de l’ordalie finale illustre la vérité brûlante des bonnes pen- 
sées, paroles et actions, qui consume le méchant et limpie. L'épisode 
de Daniel où les trois hommes liés dans la fournaise de Nabuchodo- 
nosor, en sortent indemnes en raison de leur piété devant l'Ange du 
Seigneur, lequel leur souffle une brise fraîche de rosée salvatrice (3.24- 
50), répond fidèlement à l’ordalie spirituelle dans laquelle Zara- 
thoustra fit trois pas à travers les bonnes pensées, paroles et actions, 
sans être brûlé par ce Feu de vérité(?). Dans le zoroastrisme, l'or- 
dalie eschatologique est l'ultime « baptême » qui métamorphosera 
l'humanité au terme de son évolution. Or, la notion zoroä$irienne 
d'épreuve et de purification des âmes va engendrer le Purgatoire 
judéo-chrétien, dont la première trace se trouve chez Zacharie lorsque 
Yahvé annonce qu'après avoir fait trois lots, il amènera le tiers res 
tant des humains, également mélés de bien et de mal, dans le feu 
purificateur : « Je les épurerai, comme on épure l'argent, et les éprou- 

(1) Y.31.3, 19; 32.7; 34.4; 43.4; 46.7; 47; 51.9. 


(?) Exégèse de Y.33 et 49,58 10,11,12 selon Zätspram. Cf. M. MOLÉ, op. cie. 
P. 334. 


ver 
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verai comme on éprouve l'or, Il invoquera mon nom et moi je l’exau- 
cerai… (13.9). Le lieu métaphysique intermédiaire entre le Paradis 
et l'Enfer, que nous qualifions de « purgatoire », sans savoir que cela 
découle de l'alchimie ordalique, remonte aux Gâthâs mêmes (Y.33.1). 
C'est là que se retrouvent les âmes dont les actes impurs et les actes 
purs s'équilibrent à égalité (!). Le livre d'Énoch se fera également 
l'écho de la gnose zoroastrienne sur ce point (53.6.7; 67.6,7). 

Ainsi, l'antique séjour ordinaire des Hébreux morts, le shéol, est 
peu à peu devenu celui des seuls damnés du zoroastrisme. Reporté 
sur l'enfer judaïque, vite revêtu des traits dramatiques de la géhenne 
de feu, la notion de shéol se trouva, à l'époque du livre d'Énoch, 
désigner le lieu intermédiaire du purgatoire zoroastrien. Cette progres- 
sion traduit fidèlement l’adoucissement de la dramaturgie de la reli- 
gion hébraïque, sous l'effet rénovateur de la gnose zoroastrienne, 


Le Paradis 


A l'Enfer, le zoroastrisme oppose, avec les nuances de ses divers 
niveaux, le Paradis, lequel comprend aussi plusieurs sphères dont la 
plus haute se dénomme Garôdmän, c'est-à-dire « Maison du Chant » 
en tant que lieu de la louange divine(?). À l’idée souterraine de 
l'Enfer, qui correspond à l'Abîme dans lequel l’âme « tombe » sous 
le poids de ses fautes au passage du pont Chinvat, l’eschatologie zoroas- 
trienne répond par la sphère céleste vers laquelle l'âme pure « s'élève » 
au travers des sphères lunaire, solaire et stellaire, itinéraire cosmique 
symbolisant encore avec la triade des bonnes pensées, paroles et 
actions, puisque le cosmos est psychologiquement vivant. Plutôt qu'un 
panthéisme, compte tenu que l'univers est le sous-produit de Dieu, 
c'est une « cosmopsychologie » qui entend rappeler que Dieu créa 
la Pensée avant la matière, et qu’elle domine l’espace-temps du 
macrocosme. 

Nulle autre religion n’a, avant Zarathoustra, donné une telle impor- 
tance à la valeur axiologique des œuvres de la vie et à leurs consé- 
quences directes post-mortem. On a vu combien cette idée fit son 
chemin dans la pensée prophétique judaïque, valorisant la justice 
et le mérite individuels dans une morale de groupe. De même que 
des œuvres ténébreuses conduisent leur auteur à connaître après sa 
mort un milieu psychologique correspondant à l’état mental qui a 
gouverné sa vie, l'âme pure ne va pas jouir de joies épicuriennes dans 
un lieu de plaisirs quelconques. La fidèle image de sa conduite et de 
sa piété, réfléchie par son double céleste Daëna, entraîne l'âme à s'iden- 
tifier avec l'intensité de Lumière divine que sa limpidité spirituelle 

lui permet de recevoir. La mystique du miroir de l'âme et des mondes 
supérieurs qui s’y réfléchissent, engendra des spéculations prodigieuses 


€) Haméstagän, Avesta, p. 244, n. $, Voir p. 157. 
(?) Voir p. 152. CI. WiDENGREN, pp. 54, 55. 


ZOROASTRISME ET JUDAÏSME 273 


chez les théosophes souff et ishragî de l'Islam shîîte. Le merveilleux 
ordonnancement des jardins iraniens avec leurs pièces d’eau qui réflé- 
chissent judicieusement la lumière, découle de l’ésotérisme zoroastrien 
de la Lumière. 

Non seulement l’idée de Paradis n'existait pas dans la religion 
hébraïque pré-exilique, mais les thèmes qu’on lui identifie conservent 
un caractère proprement terrestre, comme l’enfer judaïque ou les puni- 
tions physiques de Yahvé. L'Éden de la Genèse, qui s'appelle gân 
en hébreu (jardin, enclos), reste plein d'images naïves de la première 
flore terrestre. Cet Éden, d'ailleurs, se trouve « à l'Orient », autre 
référence qui porte sur l’origine orientale du concept de jardin « para- 
disiaque », dans lequel Adam et Êve « entendaient le pas de Yahvé 
qui s’y promenait » (2.5-8; 3.8). Dans le Cantique des Cantiques 
(4.12-15) il s’agit encore d’un jardin qui sert de métaphore d'amour, 
et dans l’Ecclésiaste (Qo.2.5) ce n’est encore qu’un verger bien maté- 
riel. Chez Néhémie, le mot paradis sert encore à désigner le parc 
royal (2.8), comme celui de Cyrus dont parle Xénophon dans la Cyro- 
pédie. L'idée d’un Paradis céleste ne pouvait naître dans un contexte 
religieux où Dieu châtiait ici-bas et dans la chair, ou ne promettait à 
ses fidèles qu’un bonheur purement terrestre (Dt.7.13-15). Le mot 
même de paradis tire son nom de l’iranien pairi-daéza, lequel donnera 
pardés en hébreu biblique; et le grec paradeisos, origine de notre mot 
« paradis », n’apparaît que dans la traduction des Septante, au double 
sens de gén et de pardés. La beauté des jardins babyloniens, lieux 
élevés de félicité, propres au recueillement et à l'imagination, offrit 
le calque idéal du lieu de séjour désirable pour les justes. Mais ces 
« jardins du roi » de Mésopotamie ne purent que prêter une image de 
ce qui ne deviendra le paradis judaïque spiritualisé qu'au contact 
de la sublimation zoroastrienne. La transposition ne sera vraiment 
accomplie qu’au 11° siècle avant J.-C. x” 

Avec Ézéchiel, prophète de la Nouvelle Alliance, l'Éden ou jardin 
de Dieu s’identifie avec la montagne sainte, en même temps qu'une 
référence à l’ordalie aryenne montre le châtiment du roi de Tyr(') 
Le même livre évoque la montagne de la Jérusalem future dont le 
sanctuaire produit la source d'un fleuve miraculeux (47.1-12). La 
métamorphose du jardin de l'Éden en Paradis s'achèvera dans le livre 
d'Énoch, où le Paradis s'illustre par une grande montagne qui abrite 
le séjour des justes (23; 27; 28). Un fleuve s’en épanche aussi, source 
d’eau vive pour le monde. Montagne située « au nord », les fleuves 
qui tirent leur source de cette direction cardinale en reçoivent un 
prestige nouveau, tel le Jourdain (2). Or, c'est bien le thème iranien 
de la montagne sainte, qui aura aussi des développements considé- 
rables dans la Gnose, l’hermétisme, le mandéisme, l'Islam shiîte 
(Montagne de Qaf). La « Montagne des Lumières », aussi Mont 
de la Victoire, laquelle renferme un propos eschatologique que nous 

(!) 28.13-16. La tradition chrétienne a figuré cet événement avec la chute de 
Lucifer. 

() E. de RouvRE, Les Grands Sanctuaires, p. 96. 


” 
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retrouverons avec les mages de Bethléem; lieu sacré des révélations 
de l'humanité, identifié en Iran tantôt avec le Pamir, l’Alborz ou 
avec le Sabalän, plus haut sommet de l'Azerbaïdjan, proche de Shiz, 
la cité sainte des mages qui sacrifiaient au Feu du ciel sur de hautes 
montagnes. Montagne sacrée dès l’origine, par la théophanie qu'y 
reçut Zarathoustra au sommet de son âme, et dont parlent Porphyre 
et Dion Chrysostome (!). Mais, au-delà des localisations géographiques 
(comme ici, ou pour le thème du Sinaï), c'est surtout la montagne 
mystique vouée à un grand avenir dans le christianisme même avec 
Jean de la Croix. La sublimation du Paradis s’effectua proportionnel- 
lement à l'immanence de l’apocalyptisme zoroastrien dans le 
judaïsme. 

Depuis la renaissance du retour et la grande leçon de l’Exil, chaque 
déviation d'Israël faisait craindre la réédition d’un terrible châtiment 
divin qui, cette fois-ci, s’exercerait non plus sous la férule d'un adver- 
saire terrestre, mais bien sous la forme d’un Jugement céleste et défi- 
nitif. Après la tragédie des Macchabées, l'apocalyptique essénienne 
accentue le détachement de l’idée terrestre du Paradis et prépare les 
visions apocalyptiques chrétiennes où les concepts de Royaume divin 
et de Bonne Nouvelle donneront au Paradis la réalité et la proximité 
mystique qu'il trouve dans les paroles de Jésus. Pour preuve de son 
indéniable originalité, le paradis zoroastrien eut des prolongements 
considérables en dehors même du contexte judéo-chrétien. Comme 
pour l'Enfer, le Paradis se retrouve, à l'opposé du plateau iranien, 
dans les textes bouddhiques et manichéens, avec parfois des mots 
d'étymologie totalement avestiques (2). En dehors du christianisme, 
divers traités rabbiniques et talmudiques reconnurent le sens spirituel 
du Paradis, mais ils le confondirent souvent avec l’idée zoroastrienne 
judaïsée du Royaume divin (?). Dans le zoroastrisme, l'identification 
réelle du Paradis et du Royaume, ne peut avoir lieu qu’à la fin des 
temps, quand tous les plans des séjours des justes seront parvenus à 
la pureté du Royaume, c’est-à-dire lorsque le Garôdmân « descendra 
jusqu’à la sphère des étoiles ». 


Royaume de Dieu 


Dans le zoroastrisme, le Royaume d'Ahura MazdA reste intime- 
ment solidaire de la mission eschatologique du Sauveur Saoshyant, 
qui rend sa venue possible par sa triple action : annonce d’un millé- 
nium divin qui exige repentance et réforme morale — transfiguration 
accélérée ici-bas — enfin, le Jugement, ordalie spirituelle décisive qui 


(!) Porphyre, fr. B.18; Dion, fr. B.17. Le Vendidad (XXII, 19) parle aussi de la 
forêt et des entretiens sacrés de Zarathoustra. 

() WiDENGREN, op. ci, p. 362. 
, () Preuve en est cette confusion de l'un des noms du paradis post-biblique : 
‘olèm ha-bà” = le monde qui arrive; selon le sens futuriste psopre au Royaume d venir 
zoroastrien. Cf. Ch. AuTRAN, op. cit., pp. 219, 220. Voir ici p. 152. 
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précède la Résurrection. Le Jugement prophétisé après l’Exil, qui 
nantit Yahvé de la bonté salvatrice d’un rédempteur, annule l’ancien 
concept sempiternel du châtiment divin. L'Ennemi, c’est le Mal dans 
son essence métaphysique et non plus seulement les formes secondaires 
contre lesquelles Yahvé Sabaot partait en guerre. La première mention 
du Royaume de Dieu se trouve dans le Livre de la Sagesse, cette sagesse 
si zoroastrienne qui, précisément, montre au juste le chemin du 
Royaume de Dieu (10.10). Isaïe II annonce déjà, avec le jugement de 
Yahvé sur le monde, l'avènement d’un règne nouveau dont l'ampleur 
laissait loin le cadre strictement nationaliste de la royauté yahvique du 
Deutéronome (26.19). La Jérusalem de pierre s’estompe également 
peu à peu derrière l’image abstraite d’une Jérusalem céleste, forme 
judaïsée du Royaume zoroastrien. Daniel proclame un futur royaume 
indestructible, contrairement aux grands empires terrestres dont il 
illustre la puissance par les métaux forts, bronze, fer, et riches, argent 
et or, mais aussi la fragilité, comparée à la terre cuite (2.44,45). Cette 
image du « royaume qui ne sera pas détruit » dressé par le Dieu du 
Ciel en milieu judaïque, ne devient-elle pas troublante lorsqu'on sait 
que le Royaume zoroastrien, Khshatra, s'est édifié sur une spiritua- 
lisation de l’antique terme iranien, qui se rapportait à la puissance 
des armes et aux métaux (!)? 

Avant le contact iranien, le monothéisme latent d'Israël était si 
monolithique, que tout messianisme restait impossible. En effet, Yahvé 
n’avait que faire d’un Sauveur pour parachever son œuvre puisqu'il 
était tout-puissant sur terre, au point de l’avoir créée en six jours. Que 
le monde soit mauvais et cruel, que l'humanité élue fût alors limitée à 
son peuple, ballotté entre la protection et la colère d’un Yahvé à la 
fois Dieu et Diable, l’homme le plus assoiffé d'éthique n’avait qu’à 
s’incliner devant ses décrets sans jamais n’espérer d'autre justice que 
celle d’un éventuel et éphémère bonheur terrestre, avant de sombrer 
dans l'oubli du shéol. L'intervention de Yahvé, par le biais des Perses, 
allait permettre de restaurer la royauté terrestre de Juda, sans toute- 
fois que le nouvel Israël n’atteignit jamais les dimensions de l’ancien 
royaume de David qui s’étendait de la Palestine à l'Euphrate. Mais 
la libération de Cyrus dépassa les espérances pragmatiques d'Israël. 
La restauration matérielle et morale sous protection achéménide ne 
permit certes pas de retrouver l’importance du royaume davidique, 
mais elle suscita une véritable résurrection, au sens d'une métamor- 
phose religieuse aux conséquences spirituelles imprévues qui, malgré 
l'emprise du dogme mosaïque de la Loi, enfanta cette religion crypto 
judaïque si particulière sur laquelle se dresseront les bases d’un 
Royaume aux dimensions métaphysiques bien imprévues. 


(:) Voir pp. 65, 92. 
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Résurrection 


L'œuvre du Saoshyant annoncée par Zarathoustra, comporte l’es- 
pérance inouïe d’un monde rénové de fond en comble, d’où la mort 
sera exclue comme une tare de la création mélangée. Parallèlement à la 
Palestine, l'idée proprement zoroastrienne de la résurrection travail- 
lait l'Arménie, l'Asie Mineure et la Grèce, par le canal des mages. 
Mais la timide croyance en une morne survie au shéol, encore si floue 
dans les Psaumes (6.6; 88.11/13; 115.17,18), interdisait l’accès pré- 
coce du judaïsme à l’idée de résurrection, comme le résume nettement 
le premier Isaïe : « Les morts ne revivront pas, les ombres ne ressusci- 
teront pas » (26.14). Cependant, Isaïe I y ajoute une notion éthique 
qui lie la mort au châtiment de Yahvé et qui annonce que les vertueux 
revivront : « Tes morts revivront, leurs cadavres ressusciteront » 
(26.19). On ne saurait certes pas assimiler à une résurrection l'évoca- 
tion du spectre de Samuel par une nécromancienne en présence de 
Saül (1.S.28.13). Nettement définie, la foi en la résurrection des morts 
s'impose chez Ézéchiel où nous la voyons évoluer de la traditionnelle 
croyance hébraïque au shéol (32.17/32) — réservé ici exclusivement 
aux incirconcis et aux ennemis d'Israël —, vers l’idée zoroastrienne de 
résurrection. Malheureusement, en se judaïsant, la résurrection fut 
transposée dans un contexte purement physique. Devant une vallée 
pleine d’ossements, Yahvé s’écrie : « Voici que je vais faire entrer en 
vous l'esprit et vous vivrez. Je mettrai sur vous des nerfs, je ferai 
Pousser sur vous de la chair, je tendrai sur vous de la peau et je vous 
donnerai un esprit, et vous vivrez, et vous saurez que je suis Yahvé... 
il y eut un frémissement et les os se rapprochèrent l’un de l’autre. Je 
regardai : ils étaient recouverts de nerfs, la chair poussait et la peau 
se tendait par-dessus, mais il n’y avait pas d'esprit en eux... Je pro- 
Phétisai comme il m'en avait donné l'ordre, et l'esprit vint en eux, et 
ils reprirent vie et se mirent debout sur leurs pieds : grande, immense 
armée. » Comme cette résurrection prend un caractère nationaliste 
nouveau : # Voici que j'ouvre vos tombeaux, et je vais vous faire 
remonter de vos tombeaux, mon peuple, et je vous reconduirai sur le 
sol d'Israël » (Ez.35.5-12). Après Ézéchiel, il faut attendre le 11° siècle 
av. J.-C., pour voir l'idée de résurrection s'affirmer (2.M.12.44). Si 
Daniel proclame la résurrection pour la fin des temps, selon un schéma 
apocalyptique plus proche du zoroastrisme, sa matérialisation de 
celle-ci, identique à la vision d'Ézéchiel, sera lourde de conséquences el 
d’incompréhensions pour la pensée judéo-chrétienne : « Un grand 
nombre de ceux qui dorment au pays de la poussière s'éveilleront », 
md en Se po le thème de l’éternité des peines : « les uns pour la 
vie éternelle, les autres pour l'opprob ur l'horreur » 
(Dn.12.1/4), po pprobre, pour l’hor éternelle 

Tout se passe comme si le judaïsme parvenait mal à tenir pour réels 
les faits spirituels admis par l’abstraction de la métaphysique zoroas- 
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trienne, catégorique quant au caractère tout spirituel de la Résur- 
rection opérée dans le seul cadre d'un monde nouveau dont nous 
avons vu que la nature surnaturelle était liée à l’idée de nourriture 
spirituelle (!). Physique idéale d’un monde transfiguré, Terre et 
hommes, dont l’Avesta commente poétiquement la nature nouvelle 
due à l'identification du Paradis (Garôdmäm), libre de toute hypo- 
thèque ahrimanienne et matérielle, avec la création pure d’Ahura 
Mazdä : #« ils ne seront ni de la même nature qu'au moment de leur 
mort, ni ne seront composés des mêmes éléments. Les êtres corporels 
seront reconstitués dans le bonheur d'une argile lumineuse sans 
ténèbres, d'une eau sans poison, d'un feu sans fumée, d’un vent odo- 
rant. Leurs os auront la même luminosité que le cristal parmi les 
pierres; la chair qui recouvre leurs os sera comme le corail parmi les 
arbres; la graisse qui recouvre leurs os y sera attachée comme une 
chaîne d'or incrustée dans du cristal; leur sang coulera dans leurs 
veines comme du vin parfumé dans une coupe d'or. Les humeurs de 
leur corps seront plus parfumées que le musc, l’ambre ou le camphre. 
Ils seront grands de taille et fins de proportions, des mêmes dimen- 
sions que Gayomart et paraïîtront, par leur aspect, avoir quarante 
ans » (?). 

Si l’écueil d’une matérialisation de la résurrection ne pouvait sur- 
gir que dans une religion qui avait emprunté cette croyance sans y 
être préparée, il ne pouvait évidemment pas atteindre la croyance 
authentique d’une foi qui l'avait fait naître dans le cadre du dua- 
lisme zoroastrien du monde spirituel (mênôk) et du monde matériel 
(gêté). Encore moins, à partir de la transfiguration spirituelle annon- 
cée par Zarathoustra (Y.34.15), des Zoroastriens qui exposaient leurs 
cadavres aux oiseaux n'auraient jamais pu sombrer dans une telle 
dégradation du dogme de la Résurrection. 3 

Entre le texte canonique de Daniel, introduisant comme Ézéchiel 
l’idée d'une résurrection matérielle des corps, et les extrémistes saddu- 
céens qui la rejetteront tout entière, ainsi que les rabbins de Philadel- 
phie, comme contraire à la tradition mosaïque, seuls les apocryphes de 
l'Assomption de Moïse et du livre des Jubilés donneront un écho 
fidèle de la foi zoroastrienne en n’admettant la résurrection que pour 
l'élément spirituel de l’homme. Mais, en dépit de cette affirmation 
égarée, le dogme chrétien lui-même héritera de la vision matérialisée 
de la croyance zoroastrienne. 


(*) Voir pp. 122, 159, 160. Les Sélecrions de Zätspram disent encore : « Les hommes 
deviendront immortels et libres de vieillesse lorsque le besoin de manger aura cessé 
d'exister. S'ils ont mangé de la viande, ils se relèveront comme s'ils avaient l'âge de 
quarante ans; mais s'ils n'avaient pas mangé de viande, ils se relèveront comme s'ils 
avaient l'âge de quinze ans » (dernier chapitre, trad. M. MOLÉ). 

G@) Trad. M. MoLé, op. cir., p. 97. Nous reviendrons sur celte question à propos de 
la résurrection du Christ. 
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Mosaïsme officiel et crypto-judaïsme 


Si de nombreux traits de l’ancienne religion hébraïque s'opposent 
de façon parfois violente aux concepts du judaïsme post-exilique, 
c'est bien parce que celui-ci fit intervenir dans la tradition des éléments 
qui lui étaient complètement étrangers. Le lecteur attentif aura 
compris que c'est dans le seul but de mettre en relief cet apport exo- 
tique, qu'il était nécessaire de rappeler les caractères propres d’une 
religion archaïque dans toute leur rigueur authentique. Si d'aucuns 
jugeaient notre propos sévère, nous répondrions que celui-ci n'est 
dicté que par la nécessité de mettre en relief la mutation importante 
opérée par le prophétisme et l'ésotérisme juif, sous le souffle transfi- 
gurateur de la gnose zoroastrienne et de l'Iran achéménide. En 
revanche, il est bien évident qu'en dépit d’interprétations propres au 
climat religieux judaïque, si la gnose zoroastrienne n’avait trouvé des 
esprits susceptibles d'en féconder les idées par leur génie propre, 
celle-ci n'eût pas connu ce rameau original que fut le judéo-christia- 

- nisme et se serait bornée aux manifestations hétéroclites d'éléments 
zoroastriens dans le désordre du gnosticisme. Or, par un faisceau de 
circonstances providentielles, c’est de la rencontre de ces deux courants 
de pensée, crypto-judaïsme et ésotérisme gnostique, que naîtra le 
christianisme. 

Après la rencontre de la pensée religieuse iranienne avec la religion 
des exilés de Babylonie, la sévérité implacable qui jaillit des prophètes 
post-exiliques ou des auteurs mystiques placés sous leur nom, envers 
l’ancienne religion, rejoint intimement dans leur ardeur réformatrice 
la révolution passionnée de Zarathoustra dans l’ancien mazdéisme et 
contre l’archaïsme de la religion aryenne. Or, pour prendre un exemple 
concret, tandis que sa révolution animale abolissant les sacrifices ne 
fut suivie que par une minorité zoroastrienne et une élite mago- 
zoroastrienne, alors que la religion iranienne poursuivit longtemps les 
rites anciens, pareillement le judaïsme ne verra cette réforme 
s'accomplir que tardivement chez les Esséniens, et extérieurement 
dans le christianisme. 

En résumé, les grands thèmes zoroastriens qu'on retrouve identiques 
ou transformés dans le judaïsme sont : un monothéisme supra- 
cosmique cédant au dualisme de Satan le Mal qui ne peut décidément 
provenir de l’Essence absolument pure du véritable Dieu — une 
immortalité certaine de l’âme — la promotion de l’homme au rang 
d'adulte spirituel, qui fait de son libre-arbitre un moyen de transfi- 
guration du monde, et devient un collaborateur direct de Dieu — la 
résurrection des morts — l’angélologie et la démonologie — l’eschato- 
logie apocalyptique — le messianisme spirituel —. Ces idées se frayèrent 
un chemin difficile dans la religion de Moïse, grâce à l'élévation spiri- 
tuelle des prophètes et des auteurs anonymes qui les catalysèrent pour 
en faire des vecteurs d'évolution du judaïsme rénové, ainsi appelé 
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à une mission universelle inédite. La meilleure preuve qu'elles 
génaient la tradition mosaïque se trouve dans les contradictions de 
textes qui cherchaient à adapter ces vues nouvelles au schéma tradi- 
tionnel, voire parfois dans le rejet pur et simple (comme la résurrec- 
tion pour les Sadducéens) de dogmes inassimilables (!). En revanche, 
le judaïsme habilla la gnose zoroastrienne d’un charme poétique et 
d'un lyrisme que la littérature aryenne pré-islamique ne possédait 
pas, et qui font la beauté de nombreux passages des Psaumes, de la 
Sagesse, du livre de Job, de l’Ecclésiastique et d'autres livres cano- 
niques ou apocryphes. Si le fanatisme de la Loi limita l’essor spirituel 
de cette gnose judéo-zoroastrienne, celui-ci se fit dans des sphères moins 
rigides, et profita à la lente préparation ésotérique d'une nouvelle 
religion à vocation universaliste, née des racines judaïques, mais 
incontestablement riche des greffes zoroastriennes qui ne purent 
féconder le judaïsme qu’en perdant leur identité. 

A l'égard de l’ancienne religion, on ne peut réfuter de bonne foi le 
phénomène de post-sublimation dont elle fut l'objet après l'Exil et 
après l’école d'Alexandrie, contrainte d'interpréter son histoire de 
manière plus théologique et de l’adapter aux vues nouvelles de l'allé- 
gorisme. S'il est louable de ne plus voir le pragmatisme des relations 
historiques de l’Ancien Testament qu’au travers de l’allégorisme 
hellénique de Philon d’Alexandrie ou de la Kabbale, cette démarche 
qui mêle une vision philosophique post-biblique à une conception 
archaïque de la religion hébraïque, embrouille les traces du chemi- 
nement authentique de l’ésotérisme mago-zoroastrien dans le crypto- 
judaïsme. Or, ce n’est qu'au prix de cette exploration minutieuse que 
l'histoire reprend son véritable visage et qu’on peut valablement saisir 
les origines cachées du christianisme, pour, enfin, comprendre le pour- 
quoi de tragiques méprises qui dressèrent l'Église contre le judaïsme, 
ou firent que ce dernier ne pouvait d'aucune façon admettre que les 
Chrétiens se réclamassent abusivement de sa souche mosaïque. 

En revanche, ne pas voir les bienfaits d'une évolution considérable, 
parce qu'elle naquit sous la pression d'influences étrangères, serait 
adopter une vision raciste de l'histoire et nier que le monde entier ne 
peut grandir que grâce à la participation cyclique des civilisations. 
Il est dans la nature humaine de sublimer ses ancêtres et son passé 
ethnique, Si, d’un côté, on voit la religion post-xilique faire l'éloge 
des ancêtres, depuis Énoch à Néhémie, en passant par Abraham et 
Moïse (Si.44/49), on a vu parcillement la Grèce exalter Alexandre 
comme un dieu de l’Olympe, l’Avesta honorer les âmes de tous les 
saints du mazdéisme, et les traditions indo-iraniennes sublimer les 
grands Aryens, même s'ils furent incomparablement plus barbares 


(*) E. Renan observait déjà dans sa Vie de Jésus : « Le Juif de cette époque était 
aussi peu théologien que possible, Il ne spéculait pas sur l'essence de la Divinité; les 
croyances sur les anges, sur les fins de l’homme, sur les hypostases divines.. étaient des 
croyances libres. dont une foule de gens n'avaient jamais entendu parler. C étaient 
même les plus orthodoxes qui restaient en dehors de toutes ces imaginations paru- 
culières et s’en tenaient à la simplicité du mosaïsme » (p. 98). 


er, 
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que les Achéménides et infiniment moins civilisés que ceux qui, après 
les Védas, Zarathoustra et le Bouddha, se flattent de ce passé épique. 
La post-sublimation de la vieille religion par le judaïsme évolué a 
commencé après l'éveil de l’Exil. L'œuvre du Chroniste, qui oppose 
à la partie narrative et historisante du passé un esprit théologique 
nouveau, en porte un témoignage éloquent. Alors que le livre de 
Samuel ne cache aucunement les fautes humaines de David, tel son 
adultère et le crime qui l'accompagne, le Chroniste a éliminé cet 
aspect désobligeant de « l’homme de Dieu (!) ». Puis les Pharisiens, 
quoique attachés à la Loi écrite, y ajoutaient l'interprétation selon une 
tradition orale. Plus ouverts au prophétisme post-exilique, les Assi- 
déens, qui étaient des « Millénaristes », retirèrent leur appui à Judas 
Macchabée lorsqu'il réinstaura l'ancienne Loi mosaïque en Israël, 
ayant déjà en vue un royaume qui n'était pas de ce monde (?). Les 
Esséniens, enfin, grands exégètes, composèrent des paraphrases des 
livres canoniques, dans un esprit nouveau qui les fit considérer comme 
hérétiques par la Synagogue. Tout ceci ne fait que démontrer que les 
Juifs les plus touchés par l’ésotérisme de la gnose judéo-zoroastrienne 
souffraient de la contradiction du passé avec l’esprit nouveau (?). 
Avec Philon d'Alexandrie, la pensée judéo-alexandrine s'attache à 
donner à la traduction de la Seprante une valeur philosophique déci- 
sive où la priorité est donnée à l'ontologie sur l'historique, ainsi qu’à 
l'effort de dépersonnalisation de la Divinité et des anthropomor- 
phismes passés(“). Philon développe, avec l’aide de la pensée pla- 
tonicienne, les théories des Puissances, des Anges et du logos qui 
retrouve le schéma zoroastrien de la Sagesse même de Dieu, de sa 
pensée créatrice à l'œuvre dans la création. Malgré des réactions 
juives ou chrétiennes contre ce baptême philosophique, durant trois 
siècles des historiens juifs d'Alexandrie orientent la Bible dans la 
direction de l'apologie et de l'allégorie(*). Depuis les mystiques 
esséniens et la chute d'Israël sur le plan temporel, la ligne tracée par 
Siméon bar Yochaï (n° siècle) est de dépasser la lettre par l'esprit. 
Ce mouvement philosophique culminera un millénaire plus tard dans 
la Kabbale, Dès lors, dira le Zohar : « Esprit maudit celui pour qui 
les récits de l'Écriture n'ont d'autre sens que le sens littéral » 
(1IL.149b.). Pourtant, les rationalistes du x1x° siècle rejetteront la Kab- 
bale comme « contraire à l'esprit de la Loi » (H. Graetz); « une des 


(1) 2.S.11,12, et L.Ch.20 (aussi relevé par E. JACOB, op. cit, p. 61). 

€) D. Howzerr, op. cit, p. 60. di . se: ’ 

() I y a, en effet, un monde entre la morale qui apparaît dans les prophéties post- 
exiliques et celle d'autrefois, qui tue par anathème (Lv.27.29), tolère le meurtre de 
l'esclave (Ex.21.20,21), ou proscrit le bâtard jusqu'à la 10° génération (Dt.23.3). Un 
monde entre le racisme qui invitait Israël à dévorer sans pitié tous les peuples 
(D1.7.16), rappelé encore dans les oracles d'Ézéchiel contre les nations (25/39) avec 
une cruauté inouïe (39.17/20); et l'œcuménicité du Chroniste (2.CH.6.32,33) qui pré- 
PR 4 y al grecs évangélique, 

+ NEHER, Philosophie hébraïque et juive, in op. cit. . 69 5. 

6) Jbid, pp. 125 _— jobs 
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pires aberrations de l'esprit humain » (S. Reinach); « poison subtil 
qui infecte le judaïsme tout entier (!) » (Th. Reinach) 

Si le courant le plus iranisé du judaïsme s’avère le plus profond 
dans l’essénisme, lors de la rédaction du Talmud, la Mishna se vit 
dégagée par le Rabbin Jehuda Hannasi, de toute trace de la Merkaba 
babylonienne incluant les descriptions de l'angélologie zoroastrienne. 
Par contre, le Talmud dit babylonien conserva des traces patentes 
d'importation iranienne(?). Mais il reste hautement significatif, 
depuis la perte de la Palestine jusqu’au xun° siècle du judaïsme espa- 
gnol, que l'interprétation allégorique fut précisément l’œuvre du mys- 
ticisme juif, riche, à la fois, du zoroastrisme, de la Gnose, du néo- 
platonisme, du soufisme, voire de l’hindouisme. Et si, en Islam, « la 
philosophie juive épouse, du x° siècle jusqu’à l’aube de la Renaissance, 
l’évolution générale de la philosophie arabe (?) » — son originalité lui 
permettant toutefois de jeter un pont entre la pensée musulmane et la 
pensée chrétienne —, la Kabbale se distinguera par une éclosion de 
thèmes fécondés à partir d'éléments de gnose zoroastrienne, qui 
cheminaient dans le judaïsme spirituel depuis lExil (*). Avant même 
que le Zohar ne fût connu au xui siècle, le maître incontesté 
du judaïsme médiéval au cœur de l'Espagne musulmane, Moïse ben 
Maimon où Maïmonide (Cordoue 1135-Le Caire 1204), un des plus 
grands sages de l’humanité et sans doute le plus grand théologien juif, 
Lout en s’efforçant de dresser un résumé typique de la foi juive, ne put 
complètement escamoter des idées venues du crypto-judaïsme. C'est 
dans son effort de dépassement de la philosophie aristotélicienne et de 
l’exégèse biblique que ce génial médecin philosophe expose une 
pensée originale qui n’est toutefois pas sans rappeler un certain fond 
Zoroastrien : un messianisme qui s’appuie sur la transfiguration ler- 
restre — le royaume de Dieu — un mysticisme qui ne se détache pas 
du terrestre et qui valorise l'effort — la transcendance divine sur la 
nature — une résurrection très différente de celle de la tradition judéo- 


(1) G. CasariL, Rabbi Siméon bar Yochaï, Seuil 1961, p. 3. — Yahvé ne disait-il 
_ de Moïse : « Je lui parle bouche à bouche, dans l'évidence, non en énigmes » 
(Nb.12.8)? 


é () Le Talmud dit de Jérusalem fut achevé au 1v° siècle et celui de Babylone vers 
00 


() A. Neuer, La Philosophie juive médiévale, ibid., pp. 1006 5. 

(*) Ce sont : l’angélologie; la tripartition de l'âme; existence positive du Mal et du 
Démon; hiérarchie et valeur séphirothique — dualisme (principe masculin et principe 
féminin) dans la doctrine de In Chekhina — attente messianique qui, après le drame de 
l'expulsion des Juifs d'Espagne en 1492, revêt un caractère apocalyplique accru que 
G. Scholem appelle » le pathétique du messianisme »; comme la migration des âmes 
(ghilgoul) et la mystique de l'Amour divin peuvent rappeler l'hindouisme, ou que l'Exil 
de Dieu dans son peuple ait un accent gnostique certain. , : 

Lointains héritiers des premiers exégètes pharisiens et des Esséniens, les Kabbalistes 
donnaient quatre sens à l'explication de la Bible : litréral, qui était celui du mosaïsme 
et des Sadducéens qui ne tenaient pour vraie que l'Écriture de la Thora; allégorique, 
qu'on trouve sous les fables; moral, qu'on recherche dans tous les écrits (qui fut celui 
des Pharisiens), et enfin anagogique, qui dépasse l'écriture pour n'y quéler Que ce qui 
peut recouvrir un sens ou une vérité éternelle, et qui fut la démarche des Esséniens 
sous l'influence théologique de l'Iran spirituel. 
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chrétienne et dont l’immortalité qui s’acquiert par l’acquisition pro- 
gressive d’une conduite éthique et des vérités spirituelles, rejoint celle 
qui, pour Zarathoustra, se gagne par l'édification d’un corps spiri- 
tuel de survie selon l’éveil de la conscience à la vérité des pensées, 
paroles et actions pures. Toutefois son schéma reste purement et fidèle- 
ment judéo-mosaïque, dans le cadre d’une philosophie assez inédite (!). 
Loin au nord de cette périllante communauté juive de l'Espagne arabe, 
en Rhénanie chrétienne, l'angélologie judéo-zoroastrienne fructifiait 
à la même époque dans le Livre des Anges d'Éléazar de Worms. 

Mais, si les choses devinrent telles qu’elles s’épanouirent dans le 
judaïsme d’une Diaspora soumise à un formidable éclectisme de 
Babylone à Cordoue, elles étaient encore très différentes jadis, en Judée 
même, avant la rencontre de la Gnose hellénistique, avant l'avènement 
du christianisme et avant Philon d'Alexandrie. 


(Ga Son œuvre la plus connue, le Guide des Égarés (arabe, Dalälat al-häirin, hébreu 
Moré Ncboukhim), fut traduite en latin par Samuel ibn Tibon. YeAuda ibn Tibon 
(1120-1190) fut le « Père des traducteurs » et fondateur de la dynastie des Tibonides 
qui fleurit dans le Midi de la France. 


CHAPITRE XI 


LES JUIFS ET LES PARTHES 


Le contexte pré-chrétien 


Plus l’ésotérisme de la gnose judéo-zoroastrienne divergeait de la 
religion statique officielle, dans le cadre de la Nouvelle Alliance, plus 
une nouvelle soif spirituelle gagnait le prophétisme et trahissait l'espoir 
croissant d’une rénovation totale du judaïsme traditionnel. L’antique 
croyance à l'élection d'Israël avait lié le sort du monde à celui du 
peuple yahvique. L’apocalyptisme zoroastrien qui nécessite la trans- 
figuration du monde entier se confondit dans le messianisme pré- 
chrétien avec l'espérance en un Israël renouvelé, événement désormais 
indissociable d'un bouleversement cosmique. Tandis que la nécessité 
d'une réforme spirituelle s’imposait davantage, l'apocalyptisme pre- 
nait le caractère d’imminence qui marque dès lors la psychologie 
précédant l’avènement du christianisme. 

L'attente imminente d'un Messie prend corps, dans les milieux 
spirituels, non plus pour assumer un droit politique ou garantir la 
loi religieuse, mais pour changer ce monde misérable, dont les guerres 
macchabéennes et asmonéennes, ainsi que les occupations, séleucide 
ct romaine, minent, avec les luttes intestines qu'elles engendrent, tout 
espoir de restauration morale et de stabilité religieuse. L'espoir d’un 
monde transfiguré par un Jugement divin se fait de plus en plus vif 
dans les milieux pharisiens rejetés par le sacerdoce sadducéen, dès 
lors soutenu par Jean Hyrcan, fils de Simon Macchabée et premier 
des Asmonéens hellénisés. Les Pharisiens les plus pieux s’enfuirent 
au désert pour y former des communautés spirituelles, telle que celle 
des Esséniens. Îls prenaient le même chemin de la retraite monacale 
suivie jadis par les Assidéens, pieux Pharisiens surgis de la révolte de 
Judas Macchabée (vers — 165) et adversaires farouches de l'hellénisa- 
tion forcée comme la plupart des Juifs ruraux, alors que celle-ci sédui- 
sait davantage les gens des villes. En gros, les deux partis en opposition 
se composaient des Juifs loyaux à leur foi et partisans des Ptolémées 
d'Égypte, tolérants comme l'avaient été les Iraniens, et les Juifs 
hellénisés par les Séleucides de Syrie, lesquels honoraient Zeus dans le 
Temple même de Jérusalem. Mais il convient de noter que si les Assi- 
déens, puis les Esséniens, s’affirmèrent fidèles à la Loi mosaïque, leur 
conservatisme doit s'entendre par opposition au déviationnisme des 
Juifs hellénisés dès — 175. L'influence de la gnose zoroastrienne était 
donc déjà bien intégrée au judaïsme spirituel et prophétique, en 
gardant toutefois une envolée mystique bien caractéristique. Ainsi, 
tout en affirmant leur attachement à la Loi, les Assidéens et plus tard 
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les Esséniens se voulaient « Millénaristes », dans l’attente d'un 
royaume messianique qui durerait mille ans et qui ne serait pas de ce 
monde. Leur croyance en ces thèmes apocalyptiques, comme en la 
résurrection des morts, les distinguait complètement des Saddu- 
céens qui s'en tenaient à la seule lettre de la Loi et restaient attachés 
au rituel extérieur. « Les Sadducéens, écrit Josèphe, rejettent toutes 
les règles qui ne sont pas inscrites dans les lois de Moïse ». Les pro- 
phètes eux-mêmes étaient peu appréciés et les livres sapientiaux, 
d'époque récente (le Livre de Daniel lui-même ne vit le jour qu'en 
décembre 165), se trouvaient écartés. Ce n'est pas de cette religion 
rigoriste, figée dans son culte archaïque et imperméable aux influences 
extérieures, que pourra sortir le christianisme. Les Pharisiens, eux, 
acceptaient les prophètes et les récits qui s’y rattachaient. Ils avaient 
ainsi reçu davantage l'influence iranienne que les Sadducéens et 
se montraient plus soucieux des règles de vie que des observances 
cultuelles, Scrutant l'exégèse des textes sacrés sous la conduite des 
scribes, ils préfigurèrent les Esséniens et croyaient comme eux à la 
résurrection des morts. Cependant, leur puritanisme et leur confor- 
misme ne les destinaient pas plus que les Sadducéens à produire 
l'éthique du christianisme. Les Pharisiens seront un jour d’accord avec 
les Sadducéens pour réclamer la mort d’un prophète qui les aura fus- 
tigés autant les uns que les autres. 

Les luttes internes firent perdre tout espoir de cohésion morale au 
peuple de Yahvé. La cruauté d'Alexandre Jannée, roi helléniste et 
grand prêtre (— 104/— 78), révolta les Juifs pieux. Selon Josèphe, 
pour affirmer sa dignité sacerdotale contestée par les Pharisiens, il 
fit massacrer 6000 contestataires; ce qui déclencha une guerre civile 
où 50 000 Juifs périrent. Par vengeance, Jannée poussa l’ignominie à 
faire crucifier 800 hommes devant lesquels il fit tuer leurs femmes et 
leurs enfants, tandis que ce grand prêtre se vautrait dans une orgie 
indescriptible (1). Devant de tels actes, les Esséniens, partisans de la 
non-violence, se réfugiaient dans l’unique espoir d’un renouvellement 
apocalyptique où le Jugement divin les reconnaîtrait pour les derniers 
justes d'Israël. La royauté décadente des Asmonéens ne leur laissait 
plus d'espérance qu’en l'avènement d’un Messie-Roi de dimension 


eschatologique, tel que le voulait la gnose zoroastrienne avec son 
Sauveur, 


Gnose essénienne et apocryphes millénaristes 


Parmi les sectes juives opposées au sacerdoce de Jésuralem, depuis 
les Assidéens jusqu'aux Zélotes, les Esséniens qui regroupaient en 
communautés rurales des Pharisiens mystiques, à la fois adversaires 
des Sadducéens et des Pharisiens politisés des villes, offrent davantage 
encore que les Thérapeutes d'Égypte, des affinités frappantes, à la fois 


€) D. HowLerr, op. cit. pp. 925. 
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avec l’ésotérisme zoroastrien du crypto-judaïsme et avec l'Évangile. 
Depuis les affirmations dues à la prescience d’un E. Renan ou 
d’un Ed. Schuré, les Manuscrits de la Mer Morte n’ont fait que confir- 
mer l’idée que Jésus ait pu recevoir de l’essénisme une part essentielle 
de son initiation. Un théologien aussi autorisé que le cardinal J. Danié- 
lou a souligné la parenté spirituelle qui liait à la fois Jésus, et plus 
encore Jean Baptiste, au milieu essénien de Qoumrân sur la mer 
Morte (!). Nous verrons, en fait, que les divergences relevées entre le 
message de Jésus et la doctrine essénienne ne tendent souvent qu'à 
inscrire davantage le Galiléen dans le contexte ésotérique de la gnose 
zoroastrienne par rapport au seul et strict enseignement des moines 
du désert. 

La fondation de la communauté essénienne remonte au milieu du 
n° siècle avant J.-C., et sa déportation dans le désert de Damas corres- 
pond aux persécutions déployées contre elle par la Synagogue et au 
meurtre de son mystérieux fondateur, le « Maître de Justice », dont la 
mémoire resta entourée d’une grande vénération. Les qualificatifs 
de « Prêcheur d'erreurs » et d’ « Homme de mensonge », attribués 
au Prêtre impie (A. Jannée ou plus vraisemblablement Hyrcan Il), 
responsable de l'assassinat du Maître de Justice — respectivement 
désignés comme « le méchant » et « le juste » (Hab.1.4.) — empruntent 
déjà le schéma moral zoroastrien. Les pieux disciples de la Nouvelle 
Alliance sont très 1ôt marqués du sceau ésotérique de la spiritualité 
zoroastrienne. Or, la Nouvelle Alliance, qui entend rénover Israël 
et se substituer à celle de Moïse, fut contractée dans l'exil essénien, 
précisément « au pays de Damas », sur une terre assurément riche 
d'éléments culturels perses et religieux mago-Zoroastriens. Mais le 
fond de la mystique essénienne reste intimement fidèle à la tradition 
juive, baignée comme on sait, depuis l'Exil, de gnose judéo- 
zoroastrienne elle-même incorporée dans les livres canoniques des 
prophètes, depuis Isaïe jusqu’à Daniel; cependant que les ascètes 
de Qoumrän font le plus grand usage des livres apocryphes. Quand on 
sait que ceux-ci (?) furent très tôt exclus par la Synagogue, alors que 
justement ces traités initiatiques mis à l'index par l'orthodoxie sad- 
ducéenne reçurent l'estime, non seulement de l'essénisme, mais 
plus tard de communautés chrétiennes, on saisit, d'ores et déjà, quel 
lien ésotérique profond unissait le crypto-judaïsme zoroastrianisé et le 
christianisme gnostique, dont Jésus sera le Révélateur incompa- 
rable (>). Si, de nouveau, on considère que le Précurseur de Jésus, 


() Les Manuscrits de la Mer Morte et les origines du christianisme, Paris, 1957, 
pp. 25, 26, 122, 123. | | 

(2) Livre des Jubilés, d'Énoch, Testament des Douze Patriarches, Assomption de 
Moïse, IV® Esdrns, Odes de Salomon, Psaumes de Salomon, elc. (cf. A. Duront- 
SOMMER, op. cit.). é k 

C) C'est le cas du livre d'Énoch, dont on doit la connaissance du texte intégral à 
une version éthiopienne. Tandis que le cunon abyssin place le livre d Énoch juste après 
celui de Job, et que l'Église grecque en conserva des traces durables (Énoch II en slu- 
von), l'Église latine s'en est désintéressée dès le 1v° siècle. 
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Jean-Baptiste, fut vraisemblablement essénien, et qu'après la persé- 
cution romaine de 70, beaucoup d'Esséniens se convertirent au 
christianisme, sur les traces d’autres « fils de Sadog » ralliés aux 
disciples de Jésus de Nazareth dès la Pentecôte, on comprend mieux 
encore la sympathie profonde qui unissait les deux mouvements, 
essénien et chrétien, à partir d'éléments communs du même fonds 
crypto-judaïque riche de gnose zoroastrienne, sans que les uns et les 
autres, masqués par la priorité judaïque, n'en puissent distinguer 
véritablement l'origine. 

Ainsi, alors que les Esséniens se posent en traditionalistes et 
derniers Élus d'Israël, face à l’hellénisation déviationniste, ils 
affichent cependant un dualisme proprement zoroastrien dont aucun 
texte canonique ne comportait jusqu'alors des accents aussi formels. 
Leur doctrine porte incontestablement la marque de l'initiation éso- 
térique de la Secte, et le Prof. Dupont-Sommer a pu écrire : « Si 
profond que soit leur lien avec l'ancienne piété juive, les Hymnes de 
Qoumrän trahissent constamment des conceptions nouvelles qui sont 
évidemment en rapport avec le monde religieux du mazdéisme et 
celui de la Gnose hellénistique(!) ». Or, cette doctrine accuse une 
connaissance (gnose) de l'origine du Bien et du Mal, fondée sur le 
dualisme fidèlement zoroastrien des « deux Esprits de lumière et de 
ténèbres », qui constitue la catéchèse des fils de Lumière et que seuls 
les apocryphes reflétaient, en dehors de cette instruction particulière. 
Dans le Testament des Douze Patriarches, Bélial est le chef des anges 
déchus et, comme Ahriman, il oppose sept esprits d'erreur aux sept 
bons esprits de Dieu, réplique des sept Amesha Spentas (Test. de 
Ruben, 2). D'autres accents avestiques dénotent une connaissance 
directe de la doctrine zoroastrienne : les deux esprits du Testament 
de Juda (20), les deux voies qui, entre le bien et le mal, inclinent les 
hommes (Test. d'Aser, 1.3), et le choix entre la lumière du Seigneur 
ou les ténèbres de Bélial (Tes. de Lévi, 19.1, et de Nephrali, 2.6), 
qui sont à mettre en parallèle des Gâthäs (2). Où donc se retrouve 
l'origine de cette théologie spécifique, sinon chez Zarathoustra seul, 
dont la vision diffère autant du monisme de l'Inde que du dualisme 
formel du zervanisme ? 

Le Livre d'Énoch, littérature également appréciée des Esséniens 
qui le composèrent peut-être, présente, de son côté, une multitude 
d accents avestiques, sinon gâthiques. Autour du vieux thème de la 

‘ Genèse et du septième patriarche depuis Adam, où des géants sont 
enfantés par l'accouplement des anges et des femmes, transpire une 
mystique indubitablement mazdéo-zoroastrienne dont voici les traits 
les plus marquants : Dieu y est désigné selon le mode mazdéen déjà 
rencontré de « Dieu des dieux » et « Roi des rois », empruntée à 
Ahura Mazdä et au titre impérial d’Iran (9.3; 62.6). La puissance des 
Parthes et des Mèdes se trouve d’ailleurs évoquée contre les mauvais 


(1) Op. cit., p. 215, C'est nous qui soulignons. 
() Y.30 et 45 et tout l'esprit des hymnes zarathoustriens. 
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rois qui sont « dominés par l'esprit de vertige et d’erreur » (54.9). 
Une angélologie plus riche qu’ailleurs domine le propos et les « vigi- 
lants du Ciel » (15; 16) reflètent exactement la veille permanente des 
yazatas et des fravartis avestiques. Après Ézéchiel et Zacharie, deux 
des principaux facteurs canoniques de la transformation yahvique, 
les six « saints anges », Uriel, Raphaël, Raguel, Michaël, Sarakiel et 
Gabriel, veillent sur la création, les hommes, le Paradis et l'Enfer, 
comme les Saints Immortels du zoroastrisme (20). L'ordre cosmique 
sur lequel se calque l’ordre moral (68.27/29; 71; 72; 73) et l'as- 
tronomie (3; 8), sentent à la fois le zoroastrisme et la science chal- 
déenne à laquelle on attachait depuis longtemps le nom de Zoroastre. 
Les justes y sont tiraillés entre la Lumière et les ténèbres, et les actions 
humaines se voient minutieusement pesées, comme avec la justice 
mesurée d’Ahura Mazdà (38.2; 41.1; 43.1; 62.12). Contrairement 
à la Genèse où l’homme surgit après la création, le livre d'Énoch 
place la création de l’archétype humain (le fils de l'Homme) avant la 
création matérielle, comme pour Gayomart (48.3.5). De même, le 
taureau, animal dont on connaît l'importance dans toute la théologie 
iranienne, sacrifié par Mithra et protégé par Zarathoustra, devient 

ici un taureau blanc, comme ceux dont Xénophon atteste le sacrifice 

par les mages et, tel le Bœuf primordial de la cosmologie mazdéenne, 

père de la flore et de la faune, ce taureau blanc engendre les autres 

animaux (84; 85). Mais cette apparition exotique dans un écrit 

juif voit cette procréation saugrenue qualifiée de « génération mons- 

trueuse ». 

La vision d'Énoch le met en présence d’une demeure céleste faite de 
pierres de cristal (15.10,12; 70.7), et ailleurs le visage des fils d'anges 
sont « transparents comme le cristal » (70.1); matériau dont la pureté 
est chère au symbolisme de l’Avesta. L'apparition éclatante de 
« l'Ancien des jours » et du « Fils de l'Homme », réplique moins 
anthropomorphique que celle du livre de Daniel, rappelle aussi la 
majesté lumineuse du plérôme d’Ahura Mazdä, et il n’est pas jusqu’à 
l'expression même : « des milliers de milliers et des myriades de 
myriades », qui ne réponde à des paraphrases avestiques ('). Autres 
traits typiquement iraniens, ces montagnes d'airain et de métal 
liquide, et ces fleuves de feu qu'évoquait déjà Daniel, et qui sont 
autant de rappels à l’ordalie, puisque Énoch y voit : « les fils des saints- 
anges marchant sur un feu ardent » (70.1). En outre, il prophétise 
et annonce que la terre sera renouvelée (66.3) à partir de la semence 
de Noé, assertion qui contient deux croyances typiquement Z0ro8s- 
triennes : la rénovation du monde et la venue du Sauveur né d'une 
semence de Zarathoustra. Ailleurs, apparaissent « sept étoiles bril- 
lantes comme des montagnes de feu ou comme de sublimes esprits » 
(18.14); rapprochement encore impossible à éviter avec les Amesha 
Spentas ; confirmé encore par sept brillantes montagnes de feu dont la 
septième est au centre, exactement selon le schéma des sept keshvars 


(*) 15.24; 40.1; 58.1; 70.10,16. et Dn.7.9/14; cf. Y1.5. 
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géomythiques de l’Avesta (!). Le « feu ardent qui brûlait sur des mon- 
tagnes » (18.10) désigne évidemment le feu des mages dont le rituel 
igné sur de hautes montagnes caractérisait le culte dès la haute 
époque; comme le feu qui « embrase tous les luminaires du ciel » 
(23.5) image bien le Feu primordial mazdéen dont la lumière infinie 
se transmet aux étoiles. L'Enfer enfin apparaît dans l’Énoch sous la 
forme de montagnes de ténèbres qui produisent l'hiver d’un abîme 
décidément trop ahrimanien puisque le froid caractérise bien l'enfer 
zoroastrien, contre les flammes de l'enfer judaïque (17.5,6; 87.3). 

En final, cet apocryphe envisage l'issue apocalyptique du monde 
selon un mode qui porte la signature du zoroastrisme : le mélange 
de la création cessera par la séparation définitive des justes et des 
méchants (50.2) et les ténèbres seront dissipées (56.5). Puis, comme 
si ces références à la gnose zoroastrienne ne suffsaient pas, le Livre 
d'Énoch transcrit les invectives pleines d’accents gâthiques : « Que 
les oppresseurs soient enlevés de la face de la terre » (19). « Que le mal 
soit anéanti » (20), précisément dans un chapitre qui traite de la 


transfiguration finale du monde (X). 


Le combat cosmique esséno-zoroastrien 


. Le règlement de la Guerre des Esséniens, œuvre vigoureuse et mys- 
tique qui traite de l’ultime duel des Fils de Lumière et des fils de 
ténèbres, les ennemis de Dieu ici nommés « impies d'Israël », liés au 
sacerdoce inique de Jérusalem dressé contre les « fidèles de la Nouvelle 
Alliance », reflète, a-t-on remarqué déjà, « une profonde influence des 
conceptions mazdéennes (2) ». L’eschatologie zoroastrienne situait la 
lutte finale « à la fin des temps », soit à l'issue d’une longue période de 
métamorphose de l'humanité. Mais, à l’époque des Parthes, un phé- 
nomène psychologique d'accélération du destin apocalyptique s'était 
introduit dans les écrits mazdéo-zoroastriens, dû à la guerre sans 
merci que les Parthes et les Romains se livraient pour se partager la 
quasi-totalité du monde connu. Parcillement, dans le contexte juif, 
la même précipitation du destin s’accuse nettement. L’anxiété gran- 
dissante des fidèles devant l’égarement du peuple d’Israël, la politique 
inique de l'aristocratie sadducéenne et la dégradation de la royauté 
des Asmonéens, concouraient à édifier une psychose générale n’espé- 
rant de prompt salut que dans l’avènement prochain d’une justice 
supérieure aux tristes imitations humaines. L’effort de tous, attendu 
de Zarathoustra pour opérer une transformation morale du monde, 
seule susceptible de faire accéder l'humanité au plan spirituel, s’est 
trouvé, face à l'illusion de la réalité, remplacé par l'urgence d’une 
eschatologie qui adopte le désespoir gnostique. Dès lors, l’ère messia- 


(1) Montagnes sacrées de la cosmologie zoroastrienne citées ici (31) comme lieux du 
Paradis ou « Jardin de Justice », dont la nature et les arbres (aloës) anticipent déjà 
sur les descriptions poétiques des poètes de l'Islam sh'i'îte. 

(2) A. DuPoNT-SOMMER, op. cit., p. 180. 
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nique de la Justice divine, catastrophique pour beaucoup, tranchera 
elle-même dans le vif de l’humanité pour en trier le bon grain de 
l’ivraie. Les bons resplendiront dans la Lumière éternelle et les 
méchants seront jetés dans l’abîme pour l'éternité. Notons en passant 
que, malgré son optimisme inné, Zarathoustra semblait parfois osciller 
entre deux solutions : la note gaie croyait en l'effort possible de rous 
pour, au cours des millénaires, dégager l’humanité de l’hypothèque 
ahrimanienne. Sans doute utopique, si l'on considère l'indifférence 
générale des hommes à l'égard de leur devenir spirituel, cet espoir 
entrevoit l'issue eschatologique en un salut général des âmes trans- 
figurées. La note pessimiste, par contre, désespère de ne jamais voir 
la totalité, ni même la majorité des humains accéder à l’alchimie spiri- 
tuelle qui seule leur confère l’immortalité. 

Tout en exprimant des idées zoroastriennes, le Règlement de la 
Guerre montre aussi des détails d'ordonnance militaire, souvent 
empruntés aux armées romaines, mais aussi parfois proprement 
perses. L'importance de la musique dans le déploiement des forces, 
l'abondance toute mazdéenne des oriflammes religieuses, l’utilisation. 
du nombre sept à consonance nettement mystique dans l’ordre des 
combats et, particulièrement pour les sept formations de cavalerie, 
le luxe artistique des boucliers, l'emploi de sabres damasquinés, armes 
proprement iraniennes, et surtout l'usage de l'arc par les cavaliers, 
constituent autant de caractéristiques propres à l’armée parthe, dont 
l’ordonnancement médusait les légions romaines (!). 

Or, à la même époque, dans la religion de l'empire des Parthes, 
l'ultime combat s'appelle * la Grande Guerre », comme le Rédempteur 
emprunte le titre de r Grand Roi», tandis que le syncrétisme 
magique fait de Mithra le dieu-solaire dirigeant la lutte sous les 
auspices du Feu céleste. Nul doute que /a Grande Guerre de l'apoca- 
lypse des Parthes, également dirigée contre Rome au plan terrestre, 
n'ait servi de modèle à la guerre sainte des Fils de Lumière. En effet, 
si l'esprit de la Guerre essénienne reprenait le thème biblique de la 
réduction des ennemis d'Israël, alors incarnés par les « Kittim », les 
envahisseurs romains, voire par les Juifs impies de la Synagogue 
d'Hyrcan Il, il se rapportait davantage au combat apocalyptique des 
légions célestes contre les puissances ténébreuses, qu'aux funestes 
batailles que se livrent les religions entre elles, à coups de croisades 
ct de dogmes. Combattants mystiques, ces « fils de vérités » pour Eu 
« la divinité est cause de tout ce qui est bien, mais n'est cause d’aucun 
mal » (Philon), haïssent le mensonge avec la même fougue que les 
Zoroastriens, et luttent contre les partisans de Bélia/Ahriman, sans 
toutefois exercer de représailles personnelles. A cet égard, l'interdic- 


() Cf op. cit, pp. 179/195. Ce n'est que sous Hadrien (117-138) que les Romains 
sibterant la pi Rs et le heaume selon la mode perse, et c'est Alexandre Sévère 
(222-235) qui instituera une cavalerie armée selon le modèle parthe. Pareillement le 
culte romuin des étendards (signa) n'est attesté qu'à l'époque impériale, alors que les 
Achéménides en faisuient déjà un large usage. Cf. Chopelot, La Frontière de l'Eu- 
Phrate, p. 137 et n. 3, p. 138. 
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tion de se venger prescrite par la Règle (VII.8,9) s’oppose remarquable- 
ment à la traditionnelle loi du talion. Les accents vengeurs de la 
guerre essénienne répondent fidèlement à ceux des Gâthâs envers 
les ennemis de Zarathoustra. Nous ne reviendrons pas sur l’aspect 
intimement mystique du combat zoroastrien contre le Mal (!). Sou- 
lignons, en revanche, le lien étroit qui existe entre l’extermination de 
tous les fils des ténèbres dans le Règlement de la Guerre essénien, et 
l’anathème lancé par l’Énoch : « Point de paix pour le pécheur! La 
mort, la mort seule pour le pécheur! » (96.25), avec le Y. 53v.8, des 
Gâthäs, d’autre part : « Que la déception tombe sur eux ; qu’une mort 
terrible, la pire des morts, tombe sur eux, vite! » Ici comme là, ces 
anathèmes s'inscrivent exclusivement dans le cadre de la victoire 
d’Ahura Mazdä sur Ahriman, de la « Main de Dieu sur Bélial », de 
la Lumière sur les ténèbres — qu’il s’agisse des Kittim ou des Tou- 
raniens — voués à la pire des morts, /a mort spirituelle destinée à ceux 
qui refusent la Lumière de la Vie pour les ténèbres de la mort. Si la 
victoire décisive est assurée, dans le schéma zoroastrien comme pour 
les Esséniens, ici l’armée de Dieu sera vaincue trois fois avant d’avoir 
le dessus trois autres fois, pour finalement écraser l’armée de Bélial 
au septième assaut. On peut trouver en cela un écho de la division 
mago-zervanite de la création en trois périodes de 3000 ans, où 
Ohrmazd subit trois fois l'assaut ahrimanien avant de remporter la 
victoire (2). Si dans ce combat le Dieu d’Israël se substitue à Ahura 
Mazdä, il conserve encore des accents nationalistes certains où la vic- 
toire divine se ramène à une dimension ethnocentrique (?). 


La doctrine des deux Esprits 


Aucun texte essénien retrouvé ne contient, avec une telle netteté, 
autant de références zoroastriennes que cette partie très distincte du 
reste du Rouleau de la Règle (+). Si un certain dualisme apparut dans 
le judaïsme post-exilique, il restait généralement allusif avant les apo- 
cryphes juifs. L'opposition essénienne lumière-ténèbres s’articule ici 
autour de deux Principes, aussi originellement inconciliables que dans 
les Gâthäâs(i). Le fait que cet enseignement ésotérique constitue la 
base de la gnose essénienne démontre assez combien la foi de la Secte 
pouvait diverger du mosaïsme sur un dogme primordial. Bien 
qu’adaptée au style propre des Juifs esséniens, la longue influence 
de la gnose zoroastrienne se dégage maintenant de la toile de fond où 
elle demeurait habituellement depuis l’Exil, sous l’effet incontestable 


(1) Voir p. 143 s. 

(j Bahman Yasht. 

() * Le Dieu d'Israël a appelé l'épée contre toutes les nations » (XVI.2). « C'est au 
Dieu d'Israël qu'appartient tout ce qui existe et existera » (XVIL.5), et chap. XIX. 

(4) 3.13/26; 4.1/26. 

(5) Y.30. Principes qui, ici aussi, pourraient dire que ni leurs pensées, ni leurs 
paroles, ni leurs actions ne s'accordent. 
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d’une connaissance directe et récente de cette éthique, démarche faci- 
litée à la fois par la proximité de l’empire arsacide en pleine réforme 
religieuse, par la désintégration morale du judaïsme légalitaire et par 
la séduction qu’offrait à des esprits anxieux l’actualisation du schéma 
apocalyptique. L’instruction sur les deux Esprits montre que l'élite 
spirituelle juive avait parfaitement saisi la grandeur de l'éthique 
zoroastrienne. En outre, le texte présente trop de ressemblances avec 
les Gâthäâs (Y.30,31, 45) pour qu’on puisse conclure que ses auteurs 
n'aient eu qu’une connaissance indirecte d’une doctrine aussi fonda- 
mentale du zoroastrisme. 

L'enseignement secret de Qoumräân révèle la vraie dualité du monde 
et le sens profond de l'existence humaine aux prises avec l’influence 
contraire des deux Esprits. Avec des accents gâthiques, il rappelle 
intimement la « doctrine excellente » de Zarathoustra et, ici aussi, 
l'instruction se réserve à des êtres propres à en recevoir l'initiation (!). 
L'omniscience du « Dieu des Connaissances » qui a établi son plan 
avant la création, concorde avec l’ordre défini par Ahura Mazdä dans 
sa création idéale (Y.31.7), pour prendre au piège l’assaut de l’Adver- 
saire dans la création matérielle, et y « user » son activité délétère. 
L'Esprit de Vérité et l’Esprit de Perversion se disputent le cœur de 
l’homme pareillement (31.12). Derrière le « Prince des Lumières » 
se rangent les fils de justice et, dans l’ombre de l’Ange des ténèbres, se 
groupent les fils de perversion qui égarent les hommes et frappent 
même les justes, ralliés sous l’Ange de Vérité. Bélial-Ange des ténèbres 
a bien pris la place d’Ahriman et, tandis que le Dieu d'Israël s’est 
substitué à Ahura Mazdä, son Ange de Vérité correspond bien à 
l'Esprit Saint zoroastrien (Spenta Mainyu) qui affronte l’Opposant 
à la place de Dieu. Certains auteurs ont vu là une réplique du zerva- 
nisme, alors que l'affrontement des deux Esprits esséniens répond 
fidèlement au schéma zoroastrien (2). La doctrine zervanite, marquée 
d’astrologie chaldéenne, considère en effet que le Temps (Zervan) a 
engendré Ohrmazd et Ahriman, comme deux esprits jumeaux. Mais, 
dans le zoroastrisme pur, Ahura Mazdâ (Ohrmazd) a toujours ignoré 
Zervan, ou, tout au plus, il l’a dominé pour la bonne raison que le 
temps y est sa création, l’omniscience du Seigneur Sagesse précédant 
et la création matérielle et la création spirituelle. Le temps, créé par 
l'usure du cosmos et le mouvement astral, est corrélatif à l’espace, et 
sont tous deux le moyen et le piège de Dieu au Démon. Comme Platon 
a pu le dire : « Le temps est lié avec le ciel afin qu’engendrés ensemble, 
ensemble ils soient dissous (?). » Le Prof. Dupont-Sommer a bien 
reconnu : « les deux Esprits, comme dans les Gâthâs, restent subor- 
donnés à Dieu; l'Esprit du bien n’est pas confondu avec Dieu, tandis 
qu’il est identifié avec Ahoura Mazdâ dans les spéculations ultérieures 
du mazdéisme (4) ». Ce qui démontre que cette instruction des deux 


(!) Y.48.3. 

(2) Voir p. 96. 

() Timée 38 b.; cf. MoLé, op. cit., pp. 109, 389, 

(*) Nouveaux Aperçus, p. 170. La confusion dont parle le savant remonte à la 
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Esprits s’avère, comme d’autres points de la Règle, typiquement 
zoroastrienne, le dualisme cessant également à la Rénovation (IV.25). 
Ceci ne fait que corroborer (mais avec quelle force!) ce que le Pro- 
fesseur K. G. Kuhn relevait déjà : « Cette structure gnostique... peut 
difficilement avoir son origine dans la tradition juive. Elle concorde 
étonnamment avec la prédication primitive de Zarathoustra (!). » 

A côté des prophètes, souvent contestés par la Synagogue, des 
auteurs apocryphes, mis à l’index, donnèrent aux doctrines zoroas- 
triennes une ampleur grandissante aux deux siècles avant J.-C. On ne 
peut expliquer la présence dans le Manuel essénien d’un enseignement 
aussi spécifiquement zoroastrien que celui des deux Esprits, autrement 
que par des contacts nouveaux avec la gnose zoroastrienne, sans doute 
avec l’allié parthe, en réaction contre l’hellénisation du pouvoir tota- 


litaire d'Hyrçan Il. 


Juifs, Parthes et Romains 


La Syrie, dernier refuge de l'empire séleucide, était depuis l’époque 
d’Aristote une contrée riche en mages hellénisés. Une littérature 
magique abondante y florissait et la tradition syriaque y domicilia 
même Zoroastre sous une forme très chaldéenne. Bien que les mages 
occidentaux, dits Maguséens, se localisaient à l'ouest de l’Euphrate, 
le brassage des guerres partho-séleucides et romaines amena des 
mages d'Iran en Asie Mineure. Les mages suivaient toujours l’armée 
perse et leur mobilité habituelle en faisait de véritables nomades. Après 
l'hellénisation des Iraniens, se produisit l’iranisation nouvelle des 
anciennes satrapies séleucides. 

Des liens secrets entre la communauté essénienne et les Parthes 
au moment de leur pression sur la frontière syrienne ne sont pas exclus. 
Si leur guerre contre Rome dépassait infiniment le sort obscur d’une 
confrérie dissidente juive, on ne doit pas oublier l’amitié traditionnelle 
des Perses et d’un Israël dont, dans le cas présent, les Esséniens dépor- 
tés restaient le dernier garant d’une alliance judéo-parthe contre Rome 
et l’hcllénisation. Les révoltes juives sont régulièrement soutenues par 
les Parthes et un dicton populaire proclame : « Quand tu verras un 
coursier parthe attaché à un tombeau en Palestine, l'heure du Messie 
sera proche. » Or, le même Pompée, ennemi de la Secte, lutte contre 
l'empire arsacide et, une fois encore, l'empire mazdéo-zoroastrien 


théologie zervanisée de l'Église sassanide sous Yazdgard II (438/459). Cf. DARMESTE- 
TER, op. cit., 1, p. 221, n. 10; WibENGREN, pp. 314, 315; Zad-Spararm, 1.22 s. (West, 
Pahl. Texts, 1, p. 159). 

() Zeitschrift fur Theologie und Kirche, XVII, 1950, Helf 2, p. 211. Cité par 
DuPOXT-SOMMER, Nouveaux Aperçus, pp. 169, 170. La divergence que voit 
D. HowLerr (Les Esséniens et le christianisme, p. 216), entre la doctrine essénienne 
qui, comme pour les Chrétiens, voit l'issue du combat certaine par la victoire de Dieu, 
alors que, selon lui, l'issue demeurait inconnue dans la religion de Zoroastre, se 
révile étonnante puisque la certitnde de la victoire divine est {typiquement xoroas- 
trienne : cf. Y.30.9,10 et toute la cosmologie mazdéo-zorosstrienne qui le confirme. 
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se révèle adversaire de l’ennemi des Pieux d'Israël. La présence du 
mot « Parthie », précisément dans l'Écrit de Damas, ne peut être for- 
tuite, puisqu'on voit un rappel identique dans l'Énoch (54.9), et ce, 
dans le cadre de l’empreinte irano-zoroastrienne de la Secte. L'agressi- 
vité essénienne envers les Romains, qualifiés de Kitrim, et envers 
Pompée désigné comme « la tête des aspics, Chef des rois de Yäwän » 
(le Romain chef de l'Orient hellénisé), reposait sur de solides raisons : 
idéologiques d’abord; puis à cause du meurtre du Maître de Justice 
vénéré entre tous, par Hyrcan II, cet homme vendu à Pompée, qui 
avait ouvert les portes de Jérusalem à l’envahisseur (— 63), et permis 
le viol du Temple et l'assassinat de 12 000 Juifs. Enfin, l'exode de la 
Secte en Syrie et les tortures infligées par les Romains (!). 

Durant l'exode essénien, en — 53, Crassus qui venait de piller le 
Temple de Jérusalem est tué à Carrae dans le désert de Syrie, et ses 
légions subissent une terrible défaite devant la cavalerie parthe du 
général Suréna, victoire qui frappe de stupeur les Romains (2). On sait 
combien les exploits de la chevalerie parthe, riche d’un code d'honneur 
qui anticipait de plus d’un millénaire celui de la chevalerie euro- 
péenne (?), avaient déjà inspiré les visionnaires de l’angélologie apo- 
calyptique des livres de Daniel, des Macchabées et de l'Énoch. 

La Perse alliée d'Israël, et dont la spiritualité avait tant séduit ses 
prophètes, n’allait-elle pas, une fois encore, sauver l’ancien État de 
Palestine réorganisé par Esdras et Néhémie? De deux maux, il faut 
choisir le moindre et la tutelle perse eût été finalement préférable à 
celle qu'avait connue Israël sous les Séleucides et les Romains. Repré- 
sentants de l'Alliance Nouvelle d'un Israël rénové, les Esséniens espé- 
raient-ils un retour massif des Perses, chassant définitivement les 
Romains et rétablissant le véritable Israël, c’est-à-dire la Secte, à la 
place du sacerdoce hellénisé de Jérusalem? Le Règlement de la Guerre 
et l'Écrit de Damas, qui fustige les princes de Juda, n’excluent pas l’es- 
poir d’une restauration nationale pour les Fils de Sadogq, dernier bas- 
tion légitime d'Israël, et l'avènement glorieux du Messie d’Aaron, 
nouveau Cyrus, mais à la fois roi davidique et Sauveur eschatolo- 
gique. Mais, pour réaliser ce programme audacieux, les Esséniens, 


(1) Josèrne, Guerre, $ 152. Quelle que fût l'époque de ces sévices rapportés par lui. 
Sur le sens de KiTriM, op. cit., pp. 351-361 ; sur Pompée, p. 150; sur Parthie, p. 172, 
n. 3 


(?) Autour de Suréna, « vêtu de longues robes et fardé comme une courtisane » 
selon les Romains, se déroulait l'impressionnant défilé des cavaliers cataphractaires 
aux chevaux caparaçonnés, Les Perses, dont la « flèche du Parthe », tirée en selle, 
et l'inépuisable carquois terrifiaient les Romains, portaient déjà cottes de mailles, 
armures, heaumes et bannières. | ; 

(2) Nos chevaliers médiévaux l'empruntèrent aux Arabes durant les croisades. L'art 
héraldique même découle de cette antique chevalerie et des Perses sassanides (heaumes, 
lambrequins et le tortil qui figure déjà sur le chef des archers Achéménides à Suse). 
Cf. Bas-rcliefs de Béhistoun, Dura, Firouzabad; Livre des Rois; A. de Beaumont, 
Recherches sur l'origine du blason et de la fleur de lys, Paris, 1853; sur la chevalerie 
arube : H, Corsin, En [slam iranien, op. cit. ROUSTAVÉLI, Le Chevalier à la peau de 
tigre, op. cit, P. ARFEUILLES, L'Épopée chevaleresque de l'ancien Iran aux Templiers, 
Bordas, 1972. 
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de souche rurale et naturellement portés vers les choses de l’âme, 
manquaient d'assises stratégiques à Jérusalem, ville partagée entre la 
politique de l'aristocratie sadducéenne et celle des Pharisiens. 

En — 40, les Parthes pénètrent en Syrie-Palestine et permettent le 
retour des Esséniens en Judée. Les Perses chassent Hérode, déportent 
Hyrcan II à Babylone et installent Antigone, chef du parti nationaliste, 
comme grand prêtre et roi à Jérusalem. Ici, un exemple frappant du 
parti pris général à l’égard des Perses dans l’histoire, mérite d’être 
mis en relief, Tandis que le nouveau grand prêtre Antigone « déchira 
lui-même les oreilles d'Hyrcan avec ses dents pour empêcher qu'il 
püt jamais recouvrer le sacerdoce suprême », le souverain perse 
Phraate traita son prisonnier avec égards, selon la coutume iranienne 
et celui-ci fut reçu avec honneurs par les Juifs de Babylonie. Or, ce 
sont encore ces Perses qui, contrairement aux mœurs de l’époque, font 
preuve du respect d’une sorte de « Convention de Genève » avant 
l'heure, que l’on qualifie de « Barbares » (1)! Après une courte occu- 
pation, les Parthes, tiraillés intérieurement par une crise dynastique 
et extérieurement par la pression des armées d'Antoine sur le Caucase 
et l'Arménie, doivent lâcher la Palestine. Hérode, investi « roi des 
Juifs » par Rome, détruit la résistance galiléenne près de Jéricho. 
Époque à laquelle les Esséniens de Qoumrân quittent le monastère 
par suite de tremblements de terre ayant dévasté les constructions 
(vers — 31). Dès — 37, les Romains avaient repris Jérusalem de nou- 
veau, aidés des Pharisiens. Hérode exécute Antigone et l’ancien grand 
prêtre Hyrcan rappelé d’exil. C'est une époque d’extrême confusion : 
dans l'empire romain, par la course au pouvoir des César, Cassius et 
Marc-Antoine; en Judée, par les luttes inextricables entre Pharisiens 
et Sadducéens. 

Malgré l'invasion romaine de — 63, les liens entre Israël et la Perse 
n'avaient jamais été totalement rompus et la Pâque attirait chaque 
année à Jérusalem un grand nombre de fidèles en provenance de 
l'empire perse (?). Les rapports postérieurs à l'intervention de Pom- 
pée furent, pour le moins, favorisés par une sympathie politique et par 
des vues philosophiques communes à bien des Juifs et aux Perses. La 
Buerre partho-romaine ne dut guère nuire à des contacts ésotériques 
entre Esséniens et mages qui véhiculaient tant de concepts religieux 
Mago-zoroastriens. Des rapports avec des mages initiés au milieu du 
‘siècle avant J.-C., n'auraient fait que précéder de peu les mages qui, 
sous le même Hérode, se sont rendus à Bethléem. Devant la dégra- 
dation de l'idéal judaïque, tout portait les Esséniens à tourner peu à 
peu leurs espoirs vers l'issue apocalyptique du monde. Leur eschatolo- 
gie mûrement méditée, autant que ranimée par de récents contacts 
ésotériques avec la littérature mazdéo-zoroastrienne, les y invitait de 
façon prépondérante. Mais le déterminisme du temps, hérité du zer- 


() Josèrne, Guerre, 1.13,9, $ 270; Antiquités, XIV.13,10, $ 366. Cf. Histoire d'Is- 
roi, G. Ricciorri, 1. II, p. 410. 

(?) Les Actes des Apôtres énumèrent les pays d’origine d lerins : Parthes, Mèd 
Élamites, habitants de Mésopotamie, ete. (29). Pè DANSE 
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vanisme, brisait l’optimisme des fidèles de la Nouvelle Alliance, comme 
cette psychologie négative se révélera fatale pour l'Iran sassanide. La 
certitude de se trouver à la fin des temps, fixée par le Dieu-Temps, ici 
Yahvé, marqué des caractères de Zervan, tournait pour certains à 
l’obsession (!). Bien que le « Dieu des Connaissances » ait gardé la 
primauté au même titre qu'Ahura Mazdâ, Dieu suprême qui, depuis 
Zarathoustra, avait dépassé l’aspect de « Dieu du Destin » du Varuna 
indien, le « Décret du Temps » a pris chez les Esséniens une valeur 
d'instruction où tout apparaît prescrit par Dieu, souverain Maître 
du Temps. Sans influence sur leur éthique, ce déterminisme astral en 
eut une sur leur fatalisme. Avec la vision dramatique d’une prochaine 
fin du monde, le fatalisme essénien trahit un emprunt à l'astrologie 
chaldéenne, et se situe dans le cadre du paradoxe zervanisme/ 
zoroastrisme des Maguséens. Cette alternative gêne le libre choix de 
l’homme entre les deux Esprits, dernière révélation dualiste qui 
démontre une connaissance intime des Gâthäs, au point que certains 
passages esséniens portent à croire qu’on se trouve en présence d'une 
autre version des hymnes zoroastriens., 

Déjà, à partir du 11° siècle avant J.-C., le Proche-Orient connaissait 
une large diffusion d'écrits apocalyptiques mazdéo-zoroastriens, rédi- 
gés en grec et placés sous un auteur anonyme qui se désigne sous le 
nom d’Hystape, forme grecque du nom de Vishtaspa, le roi protecteur 
de Zarathoustra. Ces Oracles d'Hystape traduisaient aussi la haine 
des Parthes à l'égard de Rome, et on pense que le roi Mithra- 
date-Eupator du Pont s’en servit comme propagande contre les 
Romains (2). L'état permanent de belligérance donnait également à 
ces écrits apocalyptiques une actualité similaire à l’urgence que les 
Esséniens accordaient à leur guerre sainte. Cette littérature apocryphe 
renfermait nombre de concepts zoroastriens et voyait la victoire escha- 
tologique par l’arrivée du Sauveur (Saoshyant) dénommé « le Grand 
Roi », au milieu d'événements catastrophiques présidant à la fin du 
monde. Or, ces textes eurent des échos considérables dans le judéo- 
christianisme et l’Apologiste chrétien Lactance utilisa copieusement 
cette source mazdéo-zoroastrienne pour la rédaction de ses Institutions 
divines (>). 

Toutefois, les Esséniens n’avaient pas succombé entièrement au 
déterminisme zervanite (*). Si le texte de la lutte entre les deux Esprits 
expose le partage du Bien et du Mal à force égale dans le cœur des 
hommes, comme une tragique fatalité, l'importance donnée par la 


(!) Commentaire d'Habacuc : « Tous les temps de Dieu arrivent lors de leur terme, 
conformément à ce qu'il a décrété à leur sujet dans les Mystères de sa Prudence » 
(VII, 13.14). 

() WiDENGREN, op. cit., pp. 228, 232. 

() Binez et CumonT, op. cit., 1, pp. 216 s., Il, pp. 368 s. | à 

(*) Le zervanisme a pu être plus accentué dans tel groupe essénien plir1ôt qu'en tel 
autre. Cela expliquerait les contradictions qu'on trouve entre Philon et Josèphe, par 
exemple, sur l'abstention ou la pratique de sacrifices (Philon, déjà cité; Anr. XVIIL.1.5, 


$ 19). 
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Règle au choix éthique que chaque membre de la Secte doit faire dans 
sa conduite, rejoint la morale zoroastrienne et ne laisse pas l’homme 
impuissant devant la prédestination de la nature (!). Ceci se trouve 
confirmé par l’extermination virile de la « Guerre sainte » des Fils de 
Lumière, d’esprit plus zoroastrien donc que zervaniste. Autre fait 
capital : les Esséniens s’abstenaient généralement de sacrifier des ani- 
maux, pratiquant « le sacrifice en paroles et non sanglant » (2). Or, ce 
remplacement du sacrifice sanglant par la louange divine contrastait 
complètement avec les rites prescrits par le Lévitique et poursuivis par 
le Temple jusqu’à sa destruction par les Romains. Comment conclure, 
ici encore, que les Esséniens, dont la morale « ne pouvait se conce- 
voir sans l'inspiration divine » (Philon), avaient su extraire le bon 


grain de l’ivraie du syncrétisme mazdéen ? 


L’essénisme et le zoroastrisme 


Tandis que l’essénisme fut jugé suspect par des théologiens, comme 
portant de l’ombre à l'originalité de la foi chrétienne, certains auteurs 
contestent encore que la pensée des Gâthâs ait pu subsister jusqu’au 
temps du Livre d'Énoch et des ascètes de Qoumrân. Pourtant, bien que 
le zoroastrisme dans sa pureté demeurât l’apanage d’une minorité, et 
que le syncrétisme mazdéen s’y joignît souvent avec des éléments 
mithraïques et zervaniques (mais quelle religion n’a connu l’altéra- 
tion de sa doctrine originelle?), rien ne permet de croire que le culte 
dédié aux Gâthâs par la tradition zoroastrienne ait permis l’égare- 
ment du texte le plus sacré de l’Avesta, lequel est précisément parvenu 
jusqu’à nous, partiellement sans doute, mais dans son intégrité 
archaïque. Dirions-nous que parce que le judaïsme a hérité de notions 
iraniennes, ses fidèles n’en conservèrent pas pour autant leur attache- 
ment au Décalogue? Ou bien que nos déviations du christianisme ori- 
ginel aient pour cela perdu le Sermon sur la Montagne ou oublié le 
Notre-Pére ? Or, les paroles de Zarathoustra constituent le texte axial 
de l’Avesta, que le mazdéisme fût fidèle à l'éthique zoroastrienne ou 
imprégné d'éléments extérieurs. La force morale qui se dégage de ces 
hymnes archaïques avait porté ses fruits au-delà même de l’Iran. Or, 
malgré les traits syncrétiques agglutinés au nom du Prophète, les 
Pieux Zoroastriens continuèrent de s’abstenir de sacrifices sanglants, 
malgré les Pratiques majoritaires de la-religion populaire iranienne, 
et ce, aussi tardivement que jusqu’à l’époque sassanide (?). Cela prouve 
une fidélité continue à un trait essentiel de sa doctrine. De même, si 
les mages de l’époque parthe servaient des cultes divers, ceux de la 


( D Rouleau de la Règle, V.1/5, op. cit. p. 98. 

(7 PuiLon, Q.o. Ç 75.; Test. de Lévi, III. 6. Les sectes pythagoriciennes, qui fai- 
saient de Zoroastre le Maître de Pythagore, pratiquaient un ascétisme excluant égale- 
ment les sacrifices et incluant souvent le végétarisme. 

() WIDENGKEN, op. cit., p. 304. 
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classe supérieure observaient un végétarisme strict (!). S’étonner que 
la pensée gâthique ait pu survivre jusqu’aux Esséniens, revient à regar- 
der par le mauvais côté de la lunette et à isoler le phénomène essénien, 
comme on a isolé le phénomène de la gnose zoroastrienne pour le mini- 
miser. C’est surtout oublier que le crypto-judaïsme, dont l’essénisme 
est l’aboutissement, suivit le cheminement logique d’une longue 
influence parallèle au judaïsme traditionnel. L'importance donnée par 
les docteurs de la Secte aux apocryphes riches de références zoroas- 
triennes, et à l’exégèse de livres canoniques paraphrasés dans l'esprit 
de leur mysticisme inédit, est particulièrement révélatrice sur ce 
point (2). D’autres traits exotiques distinguent l’essénisme du judaïsme 
classique et en font, sur ces points, l’héritier remarquable de l’Iran 
spirituel. 

Ainsi, uniquement allusive dans la Sagesse de Salomon (16.28,29), 
la piété rendue au soleil s’érige en véritable rituel pratiqué au lever de 
l’astre, symbole de la force et de la lumière divine dont les Esséniens se 
disent fils (*). En outre, ils avaient également adopté le calendrier 
solaire déjà entrevu dans les Jubilés et dans l’Énoch (71/82). Prati- 
quant la prière silencieuse héritée des mages et contrastant avec les 
incantations de l’époque, les Esséniens se disaient aussi volontiers 
devins (*). D'une moralité exceptionnelle et fuyant la cupidité du 
commerce, ils érigeaient la pratique de l’agriculture en vertu, comme 
les Zoroastriens. Ces athlètes spirituels se qualifiaient eux-mêmes de 
« Pauvres », comme les disciples de Zarathoustra, et parfois de 
« choisissants », en référence au choix permanent qu’ils devaient faire 
du bien, tels d’authentiques fidèles d’Ahura Mazdä(*). En revanche, 
nombre d'éléments étrangers au zoroastrisme les en distinguaient en 
les rapprochant plutôt de la gnose hermétiste ou du pythagorisme (*). 

En fait, fidèles à la piété juive dont ils se voulaient le dernier bas- 
tion, les Esséniens se rangeaient de manière occulte, tels plus tard 
certains Gnostiques, les Manichéens ou les Mazdakites, parmi les 
dignes héritiers ésotériques de nombreux idéaux zoroastriens. Un dua- 
lisme subordonné au monothéisme du Dieu suprême, une solide 
croyance dans l’au-delà, dans les conséquences post-mortem des actes 
et dans la résurrection, une spiritualisation du sacrifice, un apocalyp- 
tisme débouchant sur la transfiguration du monde par un Sauveur, 


(*) Voir p. 119. MM. Bidez et Cumont pensent que les écrivains de l'époque 
alexandrine purent aussi établir la différence entre zervanisme et zoroastrisme authen- 
tique (p. 66). | ; 

(2) Le professeur Dupont-Sommer conclut aussi à une accentuation de l'influence 
mazdéenne sur la Secte (Nouveaux Aperçus, p. 169). ; 

() Hymnes H.4.5,6. Les Thérapeutes et les Pythagoriciens avaient le même culte 
solaire, mais nulle part il ne fut si universel et si durable qu'en Iran, uni en Mithra- 
Apollon à l'époque parthe. “ 

(*) JosèPne, Guerre, 12 159. La prière murmurée où muette des mages est à l’ori- 
gine de la prière silencieuse d'Origène et du mysticisme chrétien. 

() JosèPue, Ant. 5, $ 19; op. cit., pp. 68, 69; bid., p. 111. de 

(s) M. Dupont-Sommer remarque que l'auteur des Antiquités ne parle pas d'in- 
fluence possible entre pythagorisme et essénisme, du moins expressément, p. 45, n. 1. 
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sont autant de convictions qui placent les Fils de Lumière dans le 
sillage spirituel du Sage de l’ancien Iran. Sans l’assimilation parfaite 
de l’ésotérisme zoroastrien, l’essénisme n’aurait pas été cet extraor- 
dinaire ferment d’une nouvelle religion aussi originale que le christia- 
nisme, et sa portée historique n’eût pas été plus conséquente que celle 
du schisme samaritain ou de n’importe quelle division intestine du 
judaïsme. On comprend que les Esséniens devaient garder leurs doc- 
trines secrètes, sous peine de mort... La rupture brutale du Maître de 
Justice avec la Synagogue officielle n’avait été que l’aboutissement 
d’un schisme moral qui couvait depuis des siècles entre le crypto- 
judaïsme et la tradition de l’ancienne religion pré-exilique. L’hellé- 
nisation de la Synagogue ne fit que précipiter une division désormais 
irréconciliable. C’est l’époque, ne l’oublions pas, de la séduction paral- 
lèle que le bouddhisme iranisé subit à l’orient de l’empire des Parthes, 
dans les royaumes gréco-bactrien et Koushän. 

Une telle fécondation allait, au travers d’un Israël de francs-tireurs, 
aboutir en cette période troublée, propice à actualiser l’apocalyptisme 
judéo-zoroastrien, à la figure messianique totalement spiritualisée du 
Christ. 


CHAPITRE XII 
L’ÉVANGILE ET L’ÉSOTÉRISME ZOROASTRIEN 


Dans la région du Jourdain proche des sites désertiques de Khirbet 
Qoumrân où les mystiques d’Israël cherchaient refuge depuis l’époque 
asmonéenne, surgit vers l’an 30 de notre ère un anachorète du nom 
de Zohanan, connu comme Jean-le-Baptiste, dont tout porte à croire 
qu’il sortait d’une communauté essénienne. Sa parole, qui prêche 
avec la fougue des prophètes la venue imminente du Royaume de 
Dieu, trahit un apocalyptisme aigu sorti tout droit de la psychologie 
millénariste essénienne. La certitude obsessionnelle de se trouver à 
la veille de la fin des temps, présidée par la venue du Messie, poussa 
cet inspiré à quitter le cercle fermé des Esséniens, à rompre avec leur 
silence, à fuir la communauté de ceux qui, de manière trop exclusive 
à ses yeux, ne voyaient plus de salut possible que pour eux seuls, les 
Pieux d’Israël. La gnose zoroastrienne, inscrite en filigrane dans le 
crypto-judaïsme depuis l’Exil, a été le prélude de ce que Jean-Baptiste 
et Jésus vont porter au grand jour. Après le Maître de Justice, ils vont 
opérer une rupture publique et définitive avec la religion majoritaire, 
dans ce qu’elle contenait de pesant et d’archaïque. 

Pour Jean-Baptiste, le pardon divin, né de la psychologie trans- 
formée de Yahvé chez Jérémie et Ézéchiel, devait jouer, ne serait-ce 
qu'en faveur des derniers justes qui, même en dehors de la commu- 
nauté essénienne, en Judée, comme jadis à Sodome, méritaient la 
rédemption yahvique annoncée par Isaïe. Peut-être Jean fut-il regardé 
par ses coreligionnaires comme un renégat trahissant la discipline de 
l’arcane de la Règle. Si on en croit le nombre d’inspirés et de messies 
apparus à cette époque, le Baptiste ne fut probablement pas le seul à 
fuir l'atmosphère exaltée des Esséniens pour prévenir le monde de l’ur- 
gence d’un repentir général. Mais tous n'avaient pas sa puissante 
personnalité, propre à la fois à attirer les foules de Béthanie et d’Énon, 
ni une perception mystique assez forte pour persuader son auditoire 
de la venue du vrai Messie, dont il se disait l’indigne Précurseur. Face 
aux Sadducéens et aux Pharisiens, ces « impies » des Esséniens, qu’il 
traite « d’engeance de vipères », il prêche un baptême de repentir 
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conforme à celui des fils de l'Alliance de la Pénitence dont les ablutions 
rituelles précèdent le pardon du Manuel de Discipline (1). Son annonce 
d’un Messie inconnu du Sacerdoce officiel et des scribes de la Syna- 
gogue ne risquait pas d’impressionner les Sadducéens, imperméables 
à ce genre de messianisme, ni les Pharisiens, jaloux du crédit que le 
peuple pouvait accorder à un illuminé vêtu de haïllons, qui promettait 


une justice supérieure à la leur. 


Quel Messie ? 


Au reste, de quel Messie pouvait-il s’agir? On sait que Jean ne 
prétend pas l’être. Il se dit « la voix qui crie dans le désert : Préparez 
le chemin du Seigneur, aplanissez ses sentiers », selon la prophétie 
d'Isaïe; et Jésus dira de lui qu'il était le « messager », Élie le Pro- 
phète, renvoyé ici-bas pour déblayer le chemin devant la face de Dieu, 
tel que l’avait prédit Malachie (3.1,23). Le Sauveur révélé par Jean- 
Baptiste, lequel ne pouvait être, pour tout Essénien, qu’une « réincar- 
nation » du Maître de Justice, sera-t-il conforme à la prédiction de 
Zacharie — « Roi », certes, « juste et victorieux », mais « humble et 
monté sur un ânon », c’est-à-dire dans un appareil identique à la 
propre misère du Précurseur (9.9)? Ce n’est assurément pas cette 
apparence peu reluisante d’un messie qui pourra jamais retenir l’at- 
tention de l’aristocratie sadducéenne et des bourgeois pharisiens, 
que seule la glorieuse royauté davidique pouvait séduire. 

Les rois Saül, David et Samuel avaient chacun été reconnu « Oint », 
c’est-à-dire messiah en hébreu ou cAristos en grec, parce que consa- 
crés souverains par l’onction d'huile sainte. Seul un étranger, Cyrus, 
fut qualifié exceptionnellement d’Oint du Seigneur, parce que l’Aché- 
ménide menait l’armée médo-perse qui allait libérer les exilés et per- 
mettre [a revanche d’Israël (2). Parallèlement au renouveau israélite, 
le concept du Sauveur-Saoshyant zoroastrien toucha peu à peu la spi- 
ritualité du crypto-judaïsme. Vision surnaturelle qui dépasse le statut 
traditionnel de l’oint-messie, le prêtre-roi qui continuera de pré- 
valoir longtemps encore. En dehors du crypto-judaïsme, le judaïsme 
officiel post-biblique ne développera le concept du Messie spirituel 
que très tardivement, après que les guerres romaines de 70 et de 135 
aient entraîné la perte de tout espoir politique. À l’époque pré- 
chrétienne, l'identification de l'Oint-messie politique avec l’idée toute 
spirituelle du Sauveur zoroastrien, apparaît pour la première fois avec 
le « Fils de l'Homme » chez Daniel (7.13,14), avec des rappels élo- 
quents à l'empire et au royaume surnaturel, proches des qualités de 
Khshatra, le royaume à venir d'Ahura Mazdä. E. Renan avait fort 


() HowLeTtr, op. cit., p. 171. 
(7) Le messianisme spirituel, rappelons-le, ne pouvait naître dans le judaïsme 
qu'uprés Sa Concession au dualisme iranien et à sa démonologie. C'est pourquoi il n'up- 


paraît nulle part avant le tardif livre de Daniel, 
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bien relevé que Daniel donnait au messianisme sa dernière expression : 
« Le Messie ne fut plus un roi à la façon de David et de Salomon, 
un Cyrus théocrate et mosaïste; ce fut un « fils de l’homme » appa- 
raissant dans la nue, un être surnaturel, revêtu de l'apparence 
humaine, chargé de juger le monde et de présider à l’âge d’or. Peut- 
être, ajoutait l’auteur de la Vie de Jésus avant les travaux et les décou- 
vertes du xx° siècle, « le Sosiosch (Saoshyant) de la Perse, le grand 
prophète à venir, chargé de préparer le règne d’'Ormuzd, fournit-il 
quelques traits à ce nouvel idéal » (!). 

Avant même que l’idée du Messie-Sauveur ne fructifiât dans le 
christianisme, c’est dans le livre d’Énoch, soit au moins cinquante 
ans avant Jean-Baptiste, qu'après la vision de Daniel, le Fils de 
l'Homme prit une dimension véritablement eschatologique. Le Messie 
y est « l’Élu du Seigneur des esprits » et, contrairement à ce que cer- 
tains auteurs ont prétendu, à savoir qu'il n’avait rien de l’homme pri- 
mordial avestique, il fut « engendré avant la création du monde », et 
son nom invoqué « avant la création du soleil et des astres », exacte- 
ment comme Gayomart, l'Homme primordial zoroastrien d’où sor- 
tiront les spéculations sur l’Anthropos de la Gnose, sur l’Adam spi- 
rituel par rapport au premier Adam (2). Ce Fils de l'Homme, dont 
nous avons vu combien il est proche à la fois du combat cosmique de 
l'Esprit Saint (Spenta Mainyu) et de l'œuvre finale du Saoshyant (°), 
participe à la fois de la nature divine et de la nature humaine, parce 
qu’il récapitule deux traditions : celle du Messie temporel davidique 
et celle du Sauveur spirituel zoroastrien. Il est clair qu’il représente 
l'aboutissement d’une spiritualisation opérée depuis le « rejeton de la 
souche de Jessé », vu par Isaïe I, et l’Élu « Serviteur de Yahvé », per- 
sonnalisé par Cyrus, chez Isaïe II. Relevant cette métamorphose dans le 
cadre de l'acheminement du judaïsme vers le christianisme, Daniel- 
Rops remarquait : « L'évolution de l'image du Messie est une des 
preuves les plus frappantes de cette « révélation progressive » dont nous 
avons vu bien des exemples (*). Révélation progressive, de fait, qui 
n’a plus rien de mystérieux pour qui se donne la peine de regarder 
vers l’Iran spirituel, même si la gnose zoroastrienne a évolué dans un 
sens différent de celui du zoroastrisme proprement dit. Les deux 
notions du Messie se juxtaposent déjà dans le double concept essenien 
du « Messie d’Aaron et d'Israël », le Messie laïc ou Messie-Roi, repré- 
senté par le Prince de la Congrégation, lequel vaincra les nations et 
les asservira à Israël (idée traditionnelle), et le Messie spirituel (idée 
zoroastrienne), vu dans le retour du Maître de Justice qui, ayant 


(*) Éd. Calmann-Lévv, rééd. 1965, p. 97. , 

(2?) Dans la Bible hébraïque, adum s'entend au sens du mot commun d'homme. 
Ce n'est qu'après les livres tardifs de la Sagesse et de l'Ecclésiastique que le judaïsme 
donna au mot Adam le nom propre qui permettra les speculations sur le premier et 
le second Adam, après que saint Paul eût montré Adam comme une anticipation du 
Christ (Rm.5.14). CE. CL. TRESMONTANT, Suint Paul, Seuil, 1956, p. 21. 

©) Voir aussi En.50.2; 56,5; 60.10,11; 61.13. 

(*) Op. cit., p. 394. 
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échoué sur le plan temporel, serait l’instaurateur du Royaume de 
Dieu (!). 

En distribuant le baptême, rite habituellement réservé aux initiés, 
à l'extérieur de Ja communauté essénienne, Jean-Baptiste faisait 
éclater son cadre sectaire et devançait la justice messianique en 
s'adressant au monde entier (?). Mais le Précurseur dit que son 
baptême d’eau n'implique que le repentir, tandis que celui du Messie 
aura le pouvoir transfigurateur d’un baptême « dans l'Esprit Saint 
et le Feu » (Mt.3.11). N’est-elle pas hautement suggestive cette intro- 
duction de la mission de Jésus, par deux références zoroastriennes : 
l'Esprit Saint (qui s’origine en Spenta Mainyu) et le pouvoir purifi- 
cateur du Feu divin, autre métaphore gâthique de l’ordalie, que 
Zacharie, le premier, a saisie dans son sens eschatologique et qui 
précède l’entrée du Royaume de Dieu, comme cette allusion au bap- 
tême de Feu de Jésus prélude sa proclamation dudit Royaume? 


Le Fils de Dieu 


Dès son entrée en scène, Jésus est désigné comme « fils de Dieu », 
par cette voix venue des cieux à son baptême : « Celui-là est r10n 
Fils bien-aimé, etc. », et conduit au désert, le Tentateur lui dit encore : 
« Situ es Fils de Dieu, ordonne que ces pierres, etc. ». Cette filiation 
divine, qui sera l’objet de tant de disputes chrétiennes, doit-elle s’ins- 
crire dans le contexte judaïque ou se raccorde-t-elle à notre Saoshyant 
zoroastrien ? 

Si l’on se réfère à la Bible seule, on a bien du mal à relever l’origine 
d’un tel concept, qui n’apparaît que dans le livre de Job, marqué de 
l'empreinte iranienne, où les Fils de Dieu sont les Anges qui forment la 
cour de Yahvé (1.6; 2.1). La Genèse évoque bien le mythe de la légende 
sur l'origine des géants (6.1s.), mais les Beney ’Elohim, dits Fils de 
Dieu, ont été vus par le tardif Énoch comme des « Anges » coupables, 
puisqu'ils avaient engendré les Nephilim, cette race de géants dont la 
Perversité va motiver le déluge. Coupables en tout cas, pour la Genèse 
comme pour l'Énoch, ils ne pouvaient être Fils de Dieu au sens que 
nous entendons, pas plus que leurs descendants de la lignée de Seth, 
que la Guerre essénienne se promet de faire abattre par le Prince de 
la Congrégation (?). Ceci nous ramène aux Moines du Désert qui se 
disaient fils de Sadoq dans la génération humaine, et Fils de Lumière 
et de Vérité dans leur paternité spirituelle, comme les fils des ténèbres 
se voyaient taxés de Fils de Bélial (*). Les Fils de Lumière et de Vérité 
forment la congrégetion des « Fils du ciel » (‘). Outre l’importance tout 


(:) Cf. DUPONT-SOMMER, op. cit., p. 127 n. 1. 
(1) HowLETT OP. cit., p. 172. 

() A.D.S: 0P- Cil p. 149. 

(4; L'Hymne M s'adresse à Adonaï/Yahvé, avec l'expression s« tes fils de Vérité » 


(30). 
(*) Rouleau des Hymnes, F. 22; si la Règle appelle Fils du ciel les anges, ici le 
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iranienne des thèmes divins de la Lumière et de la Vérité (Arta), l’idée 
de filiation céleste existe dans maintes religions sans rapport entre 
elles. Elle provient du sentiment mystique d’un lien affectif entre la 
Transcendance et l’homme pieux. Les Fils de Dieu apparaissent sou- 
vent comme « Fils du Soleil » ou « Fils du Ciel »(!). Le Psaume 2 
disait de l’Oint de Yahvé : « Tu es mon fils, moi aujourd’hui, je t’ai 
engendré », alors que le Livre de la Sagesse, dans un passage sur les 
justes et les impies dont on mesure l'influence zoroastrienne, dit que le 
juste est fils de Dieu comme il se vante de l’avoir pour père (1.2.16- 
18). Et Jésus lui-même, dans ce sommet de son expression mystique 
que sont les Béatitudes, proclame aussi le lien éthique qui établit la 
parenté avec Dieu : « Heureux les artisans de paix, car ils seront appe- 
lés fils de Dieu » (Mt.5.9). Précisant ailleurs sa vraie parenté, fidèle 
à cette morale, Jésus dira : « Quiconque fait la volonté de Dieu, celui-là 
est mon frère et ma sœur et ma mère » (Mc.3.35). Dans l'Évangile tar- 
dif de saint Jean, lorsque Nathanaël dit : « Rabbi, tu es le Fils de Dieu, 
tu es le roi d'Israël » (1.49), cela rappelle encore les deux traditions : 
celle du crypto-judaïsme récent et celle du titre messianique davidique. 
Zarathoustra était considéré dans les Gâthâs comme l’Envoyé 
de Dieu (?). Toutefois, selon sa doctrine du choix moral, si sa soif 
spirituelle est un don de naissance, le Prophète iranien n’en quête pas 
moins, en des prières ardentes, l’incarnation des vertus divines, Bonne 
Pensée, l'Ordre, la Puissance divine, la Piété (Y.28). Avant qu'on ne 
l’ait déifié, il n'apparaît pas dans ses hymnes infailliblement investi 
de la puissance céleste comme les mages le verront. À moins de recher- 
cher l’humain en Jésus, derrière son égale déification, l’Auteur des 
Gâthâs, malgré qu'il soit le messager d'Ahura Mazdä (Y.29.8), et qu'il 
incarne la sagesse divine (31.21, 22), semble plus proche du combat 
du juste que le Christ, puisqu'on le voit luttant, autant par ses propres 
efforts qu'avec l’aide divine (43), vers le surhumain que Nietzsche a 
malencontreusement déshabillé de toute spiritualité. Il est vrai que l'ari- 
dité technique de l’ascèse gâthique incline à y voir une éthique ration- 
nelle, riche et audacieuse, mais privée du lyrisme qu'on relève dans la 
poésie judaïque, les livres sapientiaux, les hymnes esséniens, puis de 
l'affectivité presque sensuelle de certains versets évangéliques. De 
sorte que pour Zarathoustra, la filiation divine serait moins la reven- 
dication d’une paternité céleste, que l’incarnation des vertus divines 
dans nos pensées, paroles et actions, afin que ceux qui, comme les Fils 
de Lumière, se réclament d’un lien aussi intime avec Dieu, le prouvent 
par une vie vraiment sainte : # Car celui qui t'est ami, 6 Ma:dä, 
change toujours le mal en bien (?). » , | 
A l'encontre de ce que diront les mages, rien ne se révèle moins 
« magique » que le message de Zarathoustra et, malgré son authen- 


terme « congrégation » désigne bien les Esséniens comme Fils du ciel. Cf. ibid., pp. 97, 
111, 225, 239. 

() M. ELIADE, Traité, pp. 64, 65, 77, 122, 123. 

(2) Y.49.8. WiDENGREN, p. 106 et n. 3. 

(2) Y.44.2. 
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ticité morale et spirituelle, sa vie apparaît moins « miraculeuse » que 
celle de Jésus, du moins telle que les Évangiles la décrivent, plus préoc- 
cupés de récits biographiques que de définir une discipline de vie. 
Contrairement à Zarathoustra, on ne possède pas de récit autobio- 
graphique de Jésus, que nous ne connaissons qu’au travers des Évan- 
gélistes. Là, Jésus semble posséder le divin, alors que le Prophète 
le quête en des prières pathétiques plus proches du combat des saints. 
L'ultime héritier du Sage sera le Saoshyant, issu de sa « semence » 
et né d’une vierge. Incarnation d’Arta, l’Ordre et la Vérité, il revêtira 
cependant un corps humain. Très tôt, Zarathoustra apparut comme 
l'Homme parfait par excellence, le courageux Artavan issu de la 
création idéale pour mener le combat décisif ici-bas. Puis, de nature 
identique aux Amesha Spentas, la tradition le divinisa complètement. 
Les auteurs grecs et latins en firent le Fils d'Ormazd descendu du 
ciel, et un livre égaré de l’Avesta voyait en lui le fils du Xvarnah, 
la Gloire divine unie à sa mère terrestre ('). L'idée de délégation 
divine dans un être élu sera destinée à des spéculations considérables 
à l’époque parthe, depuis le bouddhisme iranisé jusqu’à la Gnose du 
Proche-Orient. À l’est Maitreya, né de Mithra, à l’ouest, Mithra le 
Rédempteur. En s’identifiant avec Vohu Manah, Mithra se substitua 
souvent à Saoshyant, le Rédempteur zoroastrien. Des sectes magiques 
du Nord-Ouest iranien, plus mithraïques que zoroastriennes, avaient 
édifié les Mystères de Mithra, culte qui, dès le 1‘ siècle avant J.-C., 
va pénétrer dans l'empire romain par le tracé des légions de Cilicie, 
d'Arménie, du Cappadoce et de l’Euphrate. Ces Mystères formeront 
une religion concurrente du christianisme par le parallélisme de thèmes 
issus d’un même fond zoroastrien. Mais, alors que le prophétisme juif 
avait adopté uniquement des éléments de moralisation et de spiritua- 
lité abstraite, ne désobligeant pas le rituel mosaïque de la religion 
légalitaire qu’ils n’attaquaient pas de front, le mithraïsme d'Asie 
Mineure, plus syncrétique, s’est attaché au côté fabuleux de la tradi- 
tion iranienne, Nombre de ces aspects mythiques se retrouveront dans 
l'Évangile, expression extra-sacerdotale du judaïsme, plus ouverte 


que lui au syncrétisme extérieur. 


Les Mages et l'Évangile 


Ceci nous amène au thème des mages de Bethléem dont la présence 
dans les Évangiles s'explique de deux façons : 1° Des mages eurent 
l'inspiration d’une naissance extraordinaire en Judée et leur syn- 
crétisme les poussa à venir s’en rendre compte sur place. L'histoire 
relatée par Matthieu rapporterait un fait exact, mais trouvé trop exo- 
tique par les autres Évangélistes qui n’en font pas état. — 2° Les Chré- 
tiens introduisirent ce thème postérieurement en s’inspirant d’une 


{4) Denkart VIL2  2s.; 14.1; Zätspram XIII, 3. Cf. JAcK«sON, Zoroaster, 


p. 24. 


L’'ÉVANGILE ET L’ÉSOTÉRISME ZOROASTRIEN 305 


légende Zzoroastrienne ancienne circulant dans le Proche-Orient, 
afin de couvrir l'Évangile du crédit des mages. En tout état de cause, 
la présence d’un élément aussi exotique et familier à l’Iran religieux, 
s’avère une signature de choix pour l’ensemble de l’ésotérisme mago- 
zoroastrien qui a travaillé le crypto-judaïsme de manière aussi puis- 
sante qu’insoupçonnée. L’auteur judaïsant de la version grecque de 
Matthieu ne s’est assurément pas rendu compte du profond symbo- 
lisme de ce thème extra-judaïque, qui peut fort bien avoir un fond de 
véracité devant la présence des mages fréquente en Syrie-Palestine. 
Le récit antérieur de Luc ne parlait pas de mages, mais d’humbles 
bergers des environs de Bethléem en Judée où il fit naître le Messie 
qu’il raccorde à la lignée davidique et que la tradition ne pouvait 
accepter comme venant de Galilée, province subversive d’où « rien 
de bon ne pouvait venir ». Le thème des bergers qui reconnaissent 
et recueillent un enfant royal (comme dans le cas de Cyrus) est cher 
à la légende iranienne(!). Parallèlement à l’Apocalypse d'Hystape, 
une apocalypse rapportant une prophétie de Zarathoustra sur la 
naissance du Sauveur, et en honneur dans l’idéologie royale des 
Parthes, circulait parmi les Maguséens qui l’avaient intégrée aux 
Mystères de Mithra(2). Les exégètes chrétiens qui remanièrent la 
première source de l'Évangile de Matthieu (dit des Douze, des Naza- 
réens ou des Ébionites), pour y introduire des détails inédits, adop- 
tèrent les croyances des mages sur la fin du monde et sur la naissance 
du Sauveur. Depuis l’époque séleucide, une traduction grecque d’un 
nask perdu de l’Avesta (Bahman Yasht) circulait dans les milieux 
maguséens où il avait également inspiré l’Apocalypse d’Hystape. Ce 
texte d’un livre avestique remontait aux premiers Antiochos (11° siècle 
av. J.-C.), époque de l’hellénisation de l’Iran(?). Ce Bahman Yasht 
tirait sa source d’un yasht de l’Avesta (19). Aussi ancien que les 
Gâthäs, ce texte contient la source des spéculations ultérieures sur la 
fin des temps : transfiguration du monde — résurrection — victoire du 
Bien — Paradis et montagnes mythiques du monde (dont on a vu l’im- 
portance chez l’Énoch) — le Saoshyant, troisième héritier de Zara- 
thoustra — le lac mythique d’où sortira le Sauveur né d’une vierge (*). 
Pareillement, les Mystères de Mithra que les Maguséens disaient 
avoir été institués par Zoroastre et Ostanès, le grand mage ami de 
Xerxès, prédisaient que le dieu Mirh serait, comme le « Grand Roi », 
enfanté d’une vierge, « qu’il est roi et fils de Dieu et un courageux 
satellite des Septièmes-Dieux » (les Amesha Spentas qui tiennent une 
large place dans le texte avestique, Yt.19). En dehors de l'Évangile de 


() WiDENGREN, op. cit., p. 262. La généalogie de Jésus tendait à le faire descendre 
d'Abraham. Celle de Matthieu diffère de Luc dès son grand-père, et le fait descendre 
des rois d'Israël pour répondre à l'exigence sacerdotale du Roi-Messie. Mais cela 
contredit la croyance en sa conception sans intervention masculine (Joseph). 

() ÉrissAGARAY, op. cit., pp. 12, 20; Binez-CuMmoxT, pp. 45, 48, 220; WiIDENGREN, 
pp. 235, 243. 

() Binez-CuMoONT, p. 220, n. 1. 

(*) ÉLissAGARAY, p. 18. Cf. Avesta II, Yu. 19. 
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Matthieu, un apocryphe syriaque du 11° siècle de notre ère, inspiré 
de la prophétie zoroastrienne, porte le nom de Livre de Seth et servit 
à son tour de source à de nombreux ouvrages chrétiens (1). Selon 
ce récit, mis sous le nom du fils d'Adam travesti en inventeur de l’as- 
trologie, auquel on cherchera aussi à identifier Zoroastre, des mages 
de Perse montaient chaque année se recueillir sur le Mont de la Vic- 
toire au sommet duquel se trouvait une caverne entourée de sources 
et d’arbres(?). Astrologues, ils guettaient durant trois jours l’étoile 
de la chance qui représentait le signe céleste du « Grand Roi », le 
Rédempteur qu'ils priaient silencieusement suivant leur habitude (?). 
L'auteur de l'Opus imperfectum in Mattheum, œuvre du 1v° siècle 
inspirée du Livre de Seth et longtemps attribuée à Jean Chrysostome, 
établit le lien entre les douze mages qui attendaient périodiquement 
l'étoile révélatrice de la naissance du Sauveur Saoshyant, Grand Roi 
ou Myrh, et le voyage relaté par Matthieu à Bethléem sous la conduite 
de l’étoile, trait igné qui domine le Christ à sa naissance, avant son 
baptême de Feu et à la fin incendiaire du monde. Afin de parer au 
doute pouvant surgir quant à cette naissance du fait que les trois mages 
de l'Évangile repartirent chez eux sans devenir les disciples de Jésus, 
le pseudo-Chrysostome les montre convertis par l’apôtre Thomas lors 
de son voyage d’évangélisation en Perse et en Inde. 

On remania aussi la prophétie zoroastrienne et, faisant de Zoroastre 
qui passait déjà pour le fondateur de l’astrologie, le révélateur de la 
naissance de Jésus, les Judéo-Chrétiens le judaïsèrent en même temps 
que ces mages, lesquels dorénavant partis de Palestine, auraient 
prêché leurs doctrines en Azerbaïdjan (*)! En réalité, ce processus ne 
faisait que poursuivre la lente judaïsation des thèmes iraniens qui 
hantaient la conscience prophétique d’Israël, depuis qu’isaïe avait 
Pareillement fait de Cyrus le Messie de Yahvé. Ce qui renforçait 
cette volonté d'adoption de Zoroastre dans le judéo-christianisme, 
c'est que les premiers Chrétiens et leurs successeurs de Syrie et de 
Rome rencontrèrent, une fois sortis du judaïsme légalitaire, tout le 
syncrétisme proche-oriental qui, dominé par Zoroastre et l’eschato- 
logie du «“ Grand Roi » et de Mithra, prêchait librement des thèmes 
apocalyptiques proches du messianisme spirituel du crypto-judaïsme 
et de l’essénisme. Les nouveaux Chrétiens ne purent calquer le Sau- 
Veur mago-zoroastrien et les idées apocalyptiques qui l’accompa- 
Bnalent, que parce qu'elles recoupaient étrangement leurs propres 
asPirations messianiques. Deux traditions, l’une venue par le canal de 
l'empire des Parthes et des légions romaines, l’autre par la voie ésoté- 
rique du judaïsme post-exilique, se retrouvaient comme deux rivières 


à (!) Opus imperfectum ; Livre de la Caverne des Trésors; Livre d'Adam et d'Êve; 
pocalypse d'Adam; ‘'raité astronomique du pseudo-Denis l’Aréopagite; l'Étoile des 
Mages (VS-vi s.). Cf. ÉLissAGARAY, op. cit. p. 155. 
(e) Voir p. 273. Cf. Avesta II, p. 343. 
. (9 Si Matthieu ne dit pas que les mages de Bethléem furent des Perses, l'Opus le 
dit expressément, 
(*) Bibez-Cumonr, p. 50, n. 4. 
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issues d’une même source et venant verser leurs eaux limpides dans le 
confluent du christianisme. Par ailleurs, il fallait à tout prix, pour 
le christianisme prosélytique, ressembler sur de nombreux points 
aux idées ayant court dans le mithraïsme romain, et, d’autre part, 
s'imposer à l’égard du judaïsme non christianisé par des vues affir- 
matives sur l'originalité de la foi chrétienne, sans rien devoir à la 
religion du Prophète iranien, ou à ses expressions tardives de 
l’empire parthe. On y réussit par un procédé de christianisation d’idées 
mago-zoroastriennes identique au travail d’interpolation des textes 
judéo-chrétiens, dont l’école rationaliste a traité en des ouvrages 
athées, mais souvent magistraux. Mais, ce que la critique rationaliste 
ne vit pas, c’est que loin d’être sorti uniquement du syncrétisme 
proche-oriental et d’interpolations susceptibles d’étayer la thèse du 
messianisme chrétien selon une exégèse « souvent déconcertante » 
(P. Alfaric), le christianisme naquit de l’aboutissement progressif et 
nécessaire de toute une tradition ésotérique ayant travaillé puissam- 
ment la conscience du prophétisme post-exilique durant cinq siècles. 
Tant et si bien que seul un schisme brutal né du judaïsme « hérétique » 
et de la prédication de Jean-Baptiste pouvait construire sur des bases 
juives cette autre religion, à la fois si proche et si différente du 
judaïsme traditionnel, que prêcha Jésus le Galiléen. 

Tandis que Tertullien, docteur de l'Église au mit siècle, fait « rois » 
les Mages de l'Évangile, Augustin regrettera que le Christ se révélât 
à « l’impiété sacrilège des mages » (sic) et les papes Léon et Fulgence 
(VS-vi® siècles) verront dans l’adoration des Mages la vocation des 
non-Juifs, les Gentils('). Un évangile dit « de l'Enfance », dont 
l'original date approximativement du v° ou vi‘ siècle, judaïse complè- 
tement le thème des Mages. Pourtant l’origine purement iranienne de 
la légende des Mages, tout comme celle du motif iconographique de 
l’'Hommage au Rédempteur nouveau-né, a été savamment démon- 
trée à partir de la Chronique de Zuqgnin et de l'Évangéliaire 
d'Etchmiadzin (?). Pour l’Évangile de l'Enfance, c'est un ange de 
Jérusalem qui est envoyé en Perse, dans une vision aussi géocentrique 
que celle de l’ange qui enleva le prophète Habacuc de Jérusalem à 
Babylone, ou des chérubins emmenant Ézéchiel en Chaldée, selon 
un itinéraire inversant toujours d'ouest en est l'influence subie d'est 
en ouest. Attribuant à l’Ange de Yahvé le mérite astrologique des 
mages, c’est l’ange de Jérusalem qui annonce aux Perses « adorateurs 
du feu et des étoiles » que, selon un thème pourtant bien iranien, 
« le roi des rois est né, le Dieu des dieux, la lumière émanée de la 
lumière », attribuant à Jésus le titre royal mazdéen et le qualificatif 
divin habituellement réservé à Ahura Mazdà ou à Yahvé à son 
exemple. Cet apocryphe ajoute : « Voici que des mages arrivèrent 
d'Orient à Jérusalem, selon ce que Zoroastre avait prédit () ». En 


(*) ÉLISSAGARAY, p. 23. 

(2) WiIDENGREN, p. 242. 4 

GC) P. PEETERS, Évangile de l'Enfance, trad. des versions arabe et arménienne, 
Paris 1914, 1. Il, p. 9.; Biez-CUMONT, pp. 48, 49, 50. 
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revanche, un texte du 1x° siècle du compilateur syrien Théodore bar- 
Konaï, qui s'appuie sur les données iraniennes de la légende syriaque, 
énonce que le « Grand Roi » naîtra d’une vierge à la fin des temps. 
Cela suit l’eschatologie zoroastrienne qui entraîne la dissolution de 
l'univers, et ne peut s’attribuer à Jésus, sa prédication n’ayant présidé 
ni à la fin du monde qu'il annonçait, ni à la transfiguration de l’huma- 
nité. En outre, ce texte tardif précise, conformément à la tradition 
zoroastrienne, que le Sauveur devait naître de la race et de la lignée de 
Zarathoustra (!). Assertion très antérieure à ce texte, et qui fut pour 
beaucoup dans la judaïsation de Zoroastre par des Chrétiens soucieux 
de voir Jésus s'inscrire dans l’authenticité de la prédiction zoroas- 
trienne. Comme il était hors de question de zoroastrianiser le Christ, 
on assimila Zoroastre avec le prophète Balaam (2). Ce devin juif de 
Mésopotamie se métamorphosa en « Zardôsht le prophète des mages » 
et les mages furent dès lors « de la race de Balaam ». Le tour était 


joué. 


Thèmes zoroastriens dans les Évangiles 


Les thèmes zoroastriens dans les Évangiles abondent en nombre 
équivalent aux rappels de la tradition purement mosaïque. Les 
Evangiles présentent, plus catégoriquement encore que les textes 
esséniens, le sommet de l’affrontement ‘historique de deux pensées 
religieuses au départ radicalement différentes. Loin de se détruire 
l’une l’autre, les oppositions et les contradictions rendent à chacune 
sa véritable identité. Mais ce n’est pas pour revenir aux sources ori- 
ginelles du strict mosaïsme ou du zoroastrisme. Autant que le 
mosaïsme, dans son légalisme le plus rigide, ne pourrait rejeter ce que 
son héritage reçut infailliblement de l'Iran même dans ses canons les 
plus orthodoxes, autant le zoroastrisme, ignorant le destin providen- 
tiel de son ésotérisme judaïsé, aurait peine à retrouver son intégrité 
dans cet alliage patient opéré au sein du crypto-judaïsme. La gnose 
zoroastrienne se trouve tant et si bien occultée derrière les voiles de la 
terminologie et de la tradition juives, que les écoles chrétiennes, 
abusivement attachées, comme le dirait P. Alfaric, à leur seule parenté 
biblique, ne discernent généralement plus rien du souffle oriental qui 
avait inspiré leur apocalyptisme et leur messianisme particulier, aux 
côtés de tant d’autres croyances iraniennes. C’est ainsi que des Églises 
tracérent une voie canonique frappée d’une désastreuse myopie et d’un 
inconfort scabreux à l'égard d’un judaïsme qu’elles revendiquaient 
hautement, tout en le rejetant. 

Des traits d'origine iranienne qu’on rencontre dans les Évangiles, 
celui des Mages dés la naissance du Christ reste certainement l’un des 
plus troublants. L'importance de ce thème de l'idéologie religieuse 


(1) Voir p. 151; ÉLissaGARAy, p. 13; Bibrz-CUMONT, pp. 53, 54. 
(*) Théodore bar-Konaï : fr. Syr. 14; 16; 19 b.; Lexicographes, fr. Syr. 9 a. 
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parthe, trahit de façon aiguë l’ascendant que la théologie iranienne 
jouait encore sur des consciences juives, à l’époque de Jésus et aux 
premiers temps de l’Église, comme elle sera déterminante sur toute 
la Gnose. En suivant ensuite grosso modo la chronologie évangélique, 
l'épisode de la retraite au désert suit celui du baptême. Prescrit déjà 
par la Règle essénienne pour « écarter de sa voie toute perversion », 
cet exil dans les montagnes arides de la Mer Morte, qui applique à 
la lettre une métaphore d’Isaïe (40.3), semble fait en anachorète par 
Jésus, comme Zarathoustra et Bouddha. De même que le disciple de 
Jean-Baptiste monte « sur une très haute montagne » pour y subir 
la tentation de Satan, l’apocalypse de l’époque parthe disait encore 
que « les justes et les partisans de la vérité » se retireront sur un 
refuge montagneux à la fin des temps (!). 

Les Évangiles situent ensuite la prédication de Jésus en Galilée, 
contrastant avec le ministère du Maître de Justice qui se développa en 
Judée principalement. Différant aussi de l’attente sacerdotale d’un 
Messie davidique à Jérusalem, la Galilée aurait été annoncée comme 
terre messianique par Isaïe (8.23; 9.1) auquel il s’avère bien symbo- 
lique que tant de références de la vie de Jésus renvoient, quand on sait 
qu'avec Isaïe commence l'influence repérable de la gnose zoroas- 
trienne, et que le judaïsme légalitaire n’attendait jamais de prophète 
de Galilée, terre schismatique et subversive (Jn. 7. 41, 42, 52). D'em- 
blée, la prédication du Galiléen porte sur l'annonce du Royaume de 
Dieu, thème éminemment zoroastrien. Déjà J. H. Moulton remar- 
quait : « Cette idée constante du Royaume de Dieu, objet suprême des 
aspirations humaines. occupe (dans les Gâthäs) la place centrale 
et on ne trouve aucune affinité plus significative que celle-là entre la 
religion du prophète iranien et la religion des évangiles (?) ». En 
prêchant le Royaume, Jésus s’inscrit dans la ligne apocalyptique dont 
on connaît trop l’origine zoroastrienne. Les tardives références à la 
royauté yahvique des Chroniques, des Psaumes, et même d'Isaïe, 
n'ont encore rien de commun, sinon que la puissance terresire, 
acquise ou à venir de Yahvé (Is.25.23) exclut l'idée très particulière 
d’un Royaume transcendant (?). Au-delà de la Jérusalem céleste 
d'Ézéchiel et de l’apparition du Royaume dans les livres de la Sagesse, 
de Daniel et des apocryphes, dont le milieu millénariste de Jésus eut 
une étroite connaissance, force revient de rattacher directement 
ce thème primordial au contexte zoroastrien qui le formula longtemps 
avant qu'il ne pénétrât dans le judaïsme. Le Galiléen, pour qui le 
Royaume constitue la clé de voûte de la Bonne Nouvelle, avait pour 
lui une prédilection aussi intime que le lien qui unit l'avènement du 
Royaume d'Ahura Mazdà et l'œuvre rénovatrice du Saoshyant dans 
l'eschatologie zoroastrienne. Le rôle irremplaçable de Jésus fut de 
donner au Royaume de Dieu une actualisation bouleversante, comme 

(*) Oracles d'Hystape et Bahman Yasht II, 10 5. Cf. Binkz-CumonT, p. 25; Winks- 
GREN, p. 210. 


(2) Early Zoroastrianism, London, 1913. 
() Voir pp. 152, 274. 
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si une pénétration mystique constante lui permettait d’en parler 
familièrement. 


Les miracles de fésus 


Contrairement à d’autres fondateurs de religions, l’accent majeur 
de l’annonce de la Bonne Nouvelle porte sur les miracles, dont la des- 
cription occupe une large partie du Nouveau Testament. De ce point 
de vue, Jésus apparaît souvent plus comme un thaumaturge qui 
recourt au miracle pour convaincre les foules de sa personnalité surna- 
turelle. Son attention envers les malades reflète intimement la charité 
prescrite par la Règle essénienne qui « ne les néglige pas sous prétexte 
qu’ils ne peuvent rien produire » (Philon), attention que pratiquaient 
aussi les Thérapeutes. Mais, la grande différence entre ces deux 
méthodes de soins porte sur l’aspect essentiellement extraordinaire 
de l'intervention christique, alors que la Secte utilisait apparemment, 
grâce à un fonds commun, la thérapeutique empirique alors en usage 
au Proche-Orient (!). Le peuple, d’ordinaire dominé par l’ascendant 
moral de la classe pharisienne, ne suit Jésus qu’en raison de la répu- 
tation de guérisseur qu’il acquiert. Et son escorte se compose surtout 
d’éclopés, d’aveugles, de paralytiques, de lépreux, de lunatiques et 
de démoniaques. Pour lui la guérison équivaut à l’exclusion du mal 
et la maladie n’est que le signe extérieur de la présence d’un esprit 
impur dans l’homme. L’intrusion d’un élément délétère dans l’âme 
engendre un effet pathologique dans le corps. Or, si bien des supers- 
titions d’alors associaient les maux physiques à quelque action malé- 
fique, nulle autre religion que le zoroastrisme n’avait défini avec une 
netteté dogmatique l’étroite parenté qui lie la maladie et la mort 
à l’activité pernicieuse d’Ahriman. Le rôle du Sauveur consistera à 
la rénovation du monde, à le guérir de la maladie ahrimanienne, à 
achever l’extermination totale des mauvais germes, à supprimer la 
mort qui en résulte, et à accomplir la Résurrection. Cette purification 
universelle d'amplitude essentiellement eschatologique trouve donc 
son pendant et, en quelque sorte, son anticipation avec Jésus, 
réplique galiléenne du Saoshyant, mais qui, dès ce monde, guérit en 
exorcisant, ressuscite les morts et annonce la Résurrection générale 
pour /a toute prochaine fin du monde. 

Le Livre d'Énoch, que Jésus a certainement connu en raison de 
nombreuses identités déjà relevées par E. Renan entre cet apocryphe 
et l'Évangile, prophétisait : « La terre sera délivrée de toute corrup- 
tion, de tout crime, de tout châtiment, de toute souffrance. » Mais, 
rappel significatif de l’ancien monisme de Yahvé, auteur du Bien 
comme du Mal, le texte ajoutait : « (la terre) n’aura plus à craindre 
de moi un déluge exterminateur » (XI.27). 

Depuis l’époque de Xerxès, les mages jouissaient partout d’une 


() PuiLon, Q.o., 5 87. 
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réputation de thaumaturges (!). Leur thérapeutique s’articulait sur 
la croyance en des sympathies et des antipathies, unissant la nature 
humaine avec les trois règnes, minéral, végétal et animal, qu’elle 
résume, anticipant sur l’homéopathie moderne. Les pierres déjà 
se trouvaient considérées, longtemps avant notre science atomique, 
comme vivantes, au même titre que les plantes mais à un degré très 
inférieur (2). L'utilisation de certains minerais dans la composition 
des remèdes « magiques » anticipait également, bien qu’empiri- 
quement, sur la chimie minérale utilisée en médecine. Or, Josèphe 
nous apprend que les Esséniens « étudient pour guérir les maladies, 
les racines qui défendent contre elles et les propriétés des pierres », 
gardant ainsi dans leurs doctrines cette science des mages aux 
traités célèbres jusque dans la vaste bibliothèque des Ptolémées à 
Alexandrie, aussi jalousement que leurs traités secrets d’origine 
mago-zoroastrienne (?). 

Mais, par-dessus tout, la maladie et la mort étaient pour les mages 
les phénomènes visibles de l’opposition principielle des esprits téné- 
breux contre la santé et la vie, ces dernières relevant des Amesha 
Spentas, Haurvatat et Ameratat (*). Toute calamité remontait à son 
principe originel, Ahriman, dont Zarathoustra avait défini l’essence 
et l’activité délétères. Au contraire, l’ancien judaïsme attribuait la 
maladie et la mort à /a seule volonté divine, comme tant de croyants 
le font encore aujourd’hui. Parmi ses fléaux favoris, Yahvé ne châ- 
tiait-il pas par la famine, la peste, les ulcères? Or Jésus, lui, à l'encontre 
de la tradition mosaïque, attribuait la responsabilité de la maladie 
intégralement aux démons. Il aurait certes répugné à imputer le poison 
démoniaque qui engendre la paralysie, la lèpre, la cécité, la folie ou 
toute autre infection qu’il soignait en chassant les démons, à son Père 
céleste dont il vantait la bonté! ; 

Les disciples de Zarathoustra et les mages n’avaient pas opéré cette 
regrettable brisure entre sciences naturelles et esprit que nous enîire- 
tenons encore souvent. L’Avesta même formait une encyclopédie de 
toutes les sciences (“). Chez les Chaldéens, astrologie et astronomie se 
mêlaient étroitement et pour les mages un grand nombre de plantes 
détenaient des vertus curatives parce qu’elles relevaient des bons 
anges ($). La théologie prévalait encore sur la physique parce que la 
quête de la sagesse divine dévoilait l’action des forces occultes à 
l’œuvre dans la matière. La liturgie mazdéo-zoroastrienne avait édifié 
un véritable culte à la plante Haoma, à côté de l’invocation du nom de 
Zarathoustra, alors même qu’il avait combattu l’usage de cette drogue 
extatique. Dans la liturgie sassanide, qui ne fit que dogmatiser d’an- 
tiques traditions, le Haoma, rendu inoffensif mais divinisé pour ses 


(1) Bibez-CUMONT, p. 147. 

() Ibid., p. 188. 

C) Guerre,S 136; sur le secret, 6 142. 

(*) Voir pp. 65, 92. 

(5) A. CHRISTENSEN, L'Iran sous les Sassanides, p. 137. 
(S) Bipez-CUMONT, p. 115. 
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anciennes vertus hallucinogènes qui faisaient oublier les maux, recé- 
lait des pouvoirs miraculeux accordant la santé et éloignant la mort (!). 
La santé du corps est une vertu prônée du croyant zoroastrien, non 
seulement pour jouir pleinement de la vie, selon une vision maté- 
rialiste, mais surtout pour accomplir dans sa vie quotidienne, des 
pensées, paroles et actions pures, que seul un être en pleine santé peut 
distinguer lumineusement, et qui préparent l’œuvre de transfigura- 
tion du Sauveur. L'origine de la maladie et de la mort, selon la cosmo- 
logie des Gâthäâs, découle de l’intrusion ténébreuse à l’origine du 
monde. Ahriman, le « Plein de mort », aurait alors lancé 99 999 mala- 
dies sur la création lumineuse d'Ahura Mazdä(?). La médecine combat 
donc l’activité ahrimanienne en faisant reculer la maladie et attendre 
la mort. Avant l'intervention par le couteau, karera (chirurgie), et par 
les plantes, urvara, bien plus que toute pharmacopée, la plus efficace 
des médecines reste celle des saints, la Matra Spenta, où « Parole 
divine », dont s’inspire le prêtre avec la formule sacrée. Le nom même 
du Seigneur Sagesse comporte un 18° attribut, celui de « Guérisseur », 
baëshazya (Yt.1.8). La parole sacrée exorcise le démon du malade et 
repousse miraculeusement « le mal du sein du juste ». Devant elle, la 
maladie s'enfuit, la mort s'enfuit, le démon s’enfuit, en même temps 
que les péchés, causes spirituelles de ces maux, soit le mensonge, l’or- 
gueil, la médisance, etc. (?). Le fléau d’Ahriman s’enfuit, car c’est sa 
Druj, sa Tromperie, qui livre à la maladie, à la destruction et à la 
mort, le monde du Seigneur dont le reflet matériel garde une partie 
ir ua lumineux dans son mélange; idée que le manichéisme fruc- 
ufñera. 


Exorcisme évangélique et exorcisme des mages 


La renommée thaumaturgique des mages, qui ne cessait de se 
répandre depuis cinq siècles avant Jésus-Christ dans le Proche- 
Orient, était connue des Juifs depuis le retour d’Exil. L’ascendant 
des sciences chaldéennes et magiques était tel que, pour ne pas être 
en reste sur la culture babylonienne, le Livre de Daniel place le pro- 
phète de l’Exil à Babylone, comme « chef des magiciens, chaldéens, 
devins et sages » qui assistent Nabuchodonosor (5.11). L'histoire de 
lobie qui, on l'a vu, se déroule en Médie et à Rhagès, pays d’origine 
des mages et ville sainte du zoroastrisme, dépeint un aspect typique- 
ment iranien de l’exorcisme. Asmodée (Aëshma-daëêva), qui tua les 
sept maris de Sarra, est chassé par une recette magique utilisée par 
l'ange Raphaël (‘). En revanche, Jésus utilise la prière, c’est-à-dire 
la « Parole divine », pour exorciser, C’est ainsi qu’il expulse par l’Es- 
prit divin (Mt.12.28) des esprits démoniaques qu’il précipite dans 


(!) Yasna 10.7. 

(?) Vendidad, Fargard 22. 

(?) Y1.3.6/10 s. 

(*) ‘Tb.3.8; 6.14; 8.2,3. V. p. 266. 
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des porcs (8.28), qu'il chasse les mauvais esprits (Mc.1.26; 5.2; 
Lc.9.42), ou les démons (Mc.1.34; 16.9; Lc.8.2). Et les paroles qu'il 
prononce pour guérir : « Talirha koum » (Mc.5.41) ou * Ephphatha » 
(7.34), ont tout l’air de formules d’exorcisme. 

Enfin, dans la littérature essénienne se trouve un apocryphe ara- 
méen relatif au Livre de Daniel, écrit déjà vénéré par ces sages. Cette 
« Prière de Nabonide », qui substitue le nom de Nabonide à celui de 
Nabuchodonosor du Livre de Daniel, conte comment le roi de Baby- 
lone, frappé depuis sept ans d’une inflammation maligne, en fut guéri 
par un exorciste (Daniel?) x qui lui remit ses péchés ». La similitude 
avec la remise des péchés qui précède toute guérison chez Jésus est 
frappante (). La médecine spirituelle conditionne celle du corps. Ce 
fait échappait généralement aux autres Juifs puisqu'on voit Jésus 
expliquer aux scribes qu’il revient au même de dire : « Tes péchés sont 
remis », OU : « Lève-toi, prends ton grabat et marche » (Mc.2.9). Cette 
manière de soigner en chassant d’abord le mal personnifié par des 
démons est nettement mago-zoroastrienne, la théologie avestique unis- 
sant la maladie à l’activité d’Ahriman. Ce qui diffère, c’est que Yahvé 
conserve, comme dans le Livre d'Énoch, une certaine responsabilité 
du mal. Ainsi le roi Nabonide (celui-là même qui fut détrôné par Cyrus) 
« fut frappé... par ordre du Dieu Très Haut »(?). Assertion qui 
montre l’embarras théologique dans lequel se trouvait la Secte de la 
Nouvelle Alliance, entre le monisme yahvique et le dualisme des deux 
Esprits, ce dernier admettant qu’ici-bas tout homme, même juste, peut 
souffrir des coups de l’Ange des ténèbres (?). | 

La méthode de guérison de Jésus découle donc en ligne droite de 
l’exorcisme spirituel zoroastrien, ou d'un proche parent, véritable 
psychosomatique de la Bonne Pensée. Le Galiléen confirme d’ailleurs 
que c’est par la foi et la prière qu’il chasse les démons et obtient la 
guérison (*). Cependant, cette thérapeutique spirituelle, dont on trouve 
l’anticipation dans la « Prière de Nabonide » des Esséniens, pouvait se 
compléter de remèdes plus prosaïques de leur pharmacopée proche de 
celle des mages. La renommée populaire n'aura retenu que l'aspect 
spectaculaire de quelques rapides guérisons pour en généraliser le 
caractère aussi rare qu’exotique : « Jamais on n’a vu pareille chose en 
Israël! », clamaient les foules (Mt.9.33). Et les Pharisiens concluaient : 
« C’est par le Prince des démons qu'il expulse les démons » (9.34), 
exactement comme le Moyen Age latin taxera Zoroastre de thauma- 
turge maléfique agissant sur les démons (°). 


(") ML.9.2; Mec.2.1/12; L.c.S.21/26. 

(@) 1.2. Cf. op. cit, p. 337. 

() Règle 3.23. CF. ibid., p. 94 n. 6. | ÿ 

(*) « Qu'il t'advienne selon ta foi », dit-il au œnturion (Mt.8.13); « Pourquoi avez- 
vous peur, gens de peu de foi? » reproche-t-il à ses disciples (8.26); « Homme de peu 
de foi, pourquoi as-tu douté? » dit-il à Pierre (14.31); à Nazareth il accomplit peu de 
miracles à cause de l'absence de foi (13.58); lorsque ses disciples s'étonnent de n'avoir 
pu expulser un démon, Jésus leur réplique : « Parce que vous avez peu de foi » (17.20). 

(*) Pseudo-Méliton, fr. S. 1. Cf. Bibrz-CUMONT, p. 55. 


314 L'ÉVANGILE ET L'ÉSOTÉRISME ZOROASTRIEN 


Psychologie du miracle 


Afin de bien saisir l’atmosphère « miraculeuse » qui domine l’Évan- 
gile, et pour comprendre la suite, il convient de méditer un instant sur 
le sens du miracle. 

Le miracle est un phénomène dont le propre est de surprendre, 

d’étonner, d’extasier. Si au lieu de se produire vite et en présence de 
témoins attentifs, la métamorphose (de maladie en santé ou de mort 
apparente à vie) se déroule lentement, en plusieurs jours ou plusieurs 
mois, l’effet du miracle se voit diminué, même si le fait reste tout aussi 
inexplicable scientifiquement. Le facteur temps joue donc un rôle 
considérable dans la psychologie du miracle. Pour le profane le miracle 
doit s’auréoler du fantastique spectaculaire. Le surnaturel (qui n’est 
que le naturel non connu) alimente la superstition populaire qui a 
besoin de toucher du doigt, comme saint Thomas, pour croire, c’est- 
à-dire de plier à la petitesse trompeuse des sens une dynamique qui les 
transcende. Quantité de mini-miracles défiant tout hasard mathé- 
matique se produisent chaque jour, mais notre conscience, engluée 
dans la matière, n’en saisit plus la subtilité. L'évolution et la mutation 
des espèces présentent une quantité de miracles inexplicables et la vie 
reste bien, pour qui sait la regarder, le plus merveilleux et permanent 
d’entre eux. Mais la lenteur cosmique trompe notre imagination et 
annihile notre sens du miracle. Une fois de plus, le temps, divinisé par 
les Grecs et les Zervanites, s'avère une illusion trompeuse et nivelle 
tout sous sa tyrannie. Entre le rêve d’Icare, la machine à voler ima- 
ginée par le Vinci, et l’aviation moderne, le miracle de la mutation 
scientifique et technique existe, mais les siècles qui séparent le rêve de 
la réalisation écrasent la notion de miracle sous le rouleau compres- 
seur du temps. C’est à un miracle encore plus lent que nous convie 
Zarathoustra, mais autrement plus fantastique : celui qui mène de la 
bête à l’ange, qui écrase l’égocentrisme du vieil homme de saint Paul, 
pour faire naître l'Homme nouveau, capable de transfigurer le monde 
par une succession miraculeuse d’efforts rénovateurs. Quand le Christ 
nous enjoint de tendre vers la perfection de Dieu, il attend de l’homme 
un miracle patient mais autrement plus « spectaculaire » que de guérir 
un épileptique ou de faire marcher un boiteux. 

Les pouvoirs de Jésus ou les phénomènes de guérisons inexplicables 
constatés autour des grands sanctuaires, qu’il s’agisse de Lourdes, de 
La Mecque ou de Bénarès, ne font que confirmer que ce n’est pas tel 
ou tel totémisme local qui accomplit des miracles, mais bien la puis- 
sance du dynamisme de la pensée dans la foi. Pour Zarathoustra, c’est 
la Pensée divine qui crée le monde et le transfigure au travers de l’hu- 
manité consciente, et Jésus emploie une métaphore imagée pour dire 
que la foi soulève les montagnes. 
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Contexte et psychologie du miracle évangélique 


Sans nier les pouvoirs médiumniques du Jésus historique : imposi- 
tion des mains, de salive, de boue (Mc.8.23; Lc.4.40; Jn.8.13), il 
importe de donner la signification profonde du miracle évangélique. 
On doit, tout d’abord, tenir compte de l’atmosphère psychologique de 
ce 1“ siècle. D’une part, l'espoir politique d’une libération de l’oc- 
cupant romain par un Messie-roi d'Israël. D’autre part, pour les 
pauvres qui n’avaient rien à attendre d’une théocratie davidique, et 
pour les Millénaristes, l’espérance de l’avènement d’un Messie spiri- 
tuel inaugurant l'ère apocalyptique précédée de cataclysmes et de 
phénomènes surnaturels que les guérisons miraculeuses de Jésus 
venaient annoncer. L'expérience d’une occupation étrangère permet 
de comprendre l’anxiété qui guette le moindre signe d’une libération 
possible. Mais aussi, espoirs souhaités par des mystiques malmenés 
par la Synagogue et déçus de la compromission hérodienne, nourris de 
repères spirituels que le Christ des indigents et des affigés allait 
cimenter. 

L'exaltation des foules de vagabonds et d’estropiés qui suivaient 
Jésus donnait une publicité à ses guérisons, que lui-même ne semblait 
pas souhaiter (!). La crédulité des uns conférait valeur authentique à 
des témoignages hâtifs. La « résurrection » de la fille d’un chef, que 
tous croyaient morte, alors que Jésus dit : « Retirez-vous, la fillette 
n’est pas morte, elle dort », constitue un exemple typique d’exaltation 
collective qui, à partir d’un coma, se répandit dans toute la région 
comme une résurrection (Mt.9.24/26). Pour n'être pas acceptée des 
Sadducéens, la résurrection n’en était pas moins devenue une croyance 
dominante et exaltante. Preuve en est que, lorsque la renommée de 
Jésus parvient jusqu’à Hérode, sa première réaction lui fait s’écrier 5 
« Cet homme est Jean-Baptiste! Le voilà ressuscité des morts : d’où 
les pouvoirs miraculeux qui se déploient en sa personne » (Mt.14.1). 

Depuis Ézéchiel, la croyance reposait surtout sur une résurrection 
physique des cadavres; question sur laquelle nous reviendrons. 

En fait, l’activité miraculeuse de Jésus renferme un symbolisme 
autrement plus grandiose que la réalité ou la eroyance subjective à des 
miracles, d’ailleurs partiellement crédibles dès l'instant qu'une dyna- 
mique spirituelle abolit certaines lois physiques. En outre, l'époque 
attribuait rapidement des miracles à tout mystique ou philosophe qui 
sortait de l’ordinaire. Avec Pythagore et Empédocle, la Grèce antique 
connut aussi de nombreux guérisseurs. Tous les prophètes et messies 
de l’époque de Jésus passaient pour thaumaturges et l’exemple de 
Simon le Mage, malgré la critique évangélique, est révélateur. 

En raison de l'idéologie zoroastrienne sur la résurrection finale, les 


() Mt.9.30,31; 10.30; Mc7.36. Renan a déjà remarqué combien Jésus répugnait 
à faire état de ses pouvoirs et combien Marc se complait à insister sur eux. 
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mages passaient pour pouvoir ressusciter les morts (!). Le cas isolé où 
un pseudo-mort revenait à la vie ne faisait qu’anticiper sur l’événe- 
ment général à la fin du monde. Les miracles constituent, en effet, un 
aspect inséparable et conditionnel du caractère surnaturel de la mis- 
sion du Saoshyant dont Jésus fut inspiré avant l’heure eschatolo- 
gique proprement dite : « Si c’est par l'Esprit de Dieu que j’expulse 
les démons, dit-il, c’est qu’alors le Royaume de Dieu est arrivé pour 
vous » (Mt.12.28). Le prodige du miracle atteste qu’avec la venue du 
Sauveur, les choses ne seront plus comme avant et que l’ordre naturel 
même se trouvera renversé, Tout l’apocalyptisme zoroastrien pénétra, 
selon ce schéma authentique, le crypto-judaïsme et le christianisme. 
C'est ainsi qu'à chaque épisode de l’Évangile, Jésus présente le 
contexte surnaturel qui entoure le Fils de l'Homme et doit présider 
à la fin du monde. Le miracle évangélique n’est qu’un trait secondaire 
de la rénovation finale, mais pour les simples et les croyants matéria- 
listes, il séduisait les foules et confirmait l’authenticité christique, tant 
aux yeux des contemporains de Jésus que pour le prosélytisme chré- 
tien qui se servira de la résurrection charnelle, comme récompense de 
la foi en lui. : 

Le signe dans le ciel que lui réclament Sadducéens et Pharisiens 
montre le matérialisme d’une foi espérant un phénomène extérieur, 
et publiquement contrôlable, pour croire au surnaturel qui caractérise 
les temps messianiques. Pourtant, ailleurs, Jésus prévient que les signes 
et les prodiges qu’accompliront des faux christs et des faux prophètes 
ne prouveront aucunement l'authenticité messianique (Mt.16.1; 
24.24), Les miracles de Jésus s'inscrivent fidèlement dans l’expulsion 
définitive du Mal, laquelle revient, médicalement parlant, à une sté- 
rilisation générale des mauvais germes de la création (2). Les traits 
attachés à la Rénovation zoroastrienne du monde se retrouvent tous 
reproduits dans l'Évangile : expulsion du Mal et victoire définitive du 
Bien — destruction par le feu de toute séquelle ténébreuse — résurrec- 
tion générale et avènement du Royaume. Partout l'annonce de la 
Bonne Nouvelle consiste en l’arrivée du Royaume des Cieux et s’ac- 
compagne de guérisons et de résurrections (>). Douterait-on encore 
que, non seulement ces idées primordiales de l'Évangile proviennent 
indéniablement de la gnose zoroastrienne, mais qu’en plus, elles se 
retrouvent transposées ensemble, comme autant de facteurs insépa- 
rables du même schéma zoroastrien de rénovation du monde, ici 
appelée « régénération » (Mt.19.28)? 


(@) BiDez-CUMONT, 1, pp. 15, 16; II, p. 141. Théopompe, Plutarque et Diogène 
Laërce n'ignoraient pas cette croyance perse de la résurrection. 

(?) Ch. AUTRAN, op. cit., p. 243. 

() Mr.4.23; 9.35; 10.7,8; 11,5, etc. Et leurs correspondants synoptiques chez 
Marc et Luc. 
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Jésus et l’action zarathoustrienne 


On a vu que de lointaines séquelles de la critique chrétienne 
inclinent à opposer la charité évangélique à la « rigueur » zoroas- 
trienne contre les méchants, la compassion christique à l’ardeur bel- 
liqueuse de Zarathoustra('). Il importe maintenant de voir si les 
attitudes de Jésus sont comparables avec celles du Sage de l’ancien 
Iran, ou si elles s’en éloignent, et pourquoi. 

Les deux positions extrêmes seraient arbitrairement définissables 
entre la parole de l'Évangile disant que celui qui se sert de l'épée 
périra par l’épée, et par le chapitre gâthique qui enjoint d’écarter 
les imposteurs et les méchants avec les armes. Si l'esprit de combat 
anime cette dernière réflexion, c’est dans le seul cadre de l’ardeur 
zarathoustrienne à combattre le mal dans son essence et dans ses 
manifestations, comme le voulurent ensuite les Esséniens, et ce, bien 
à l’aide d'armes de lumière, que nous savons être la bonne pensée, 
la bonne parole et la bonne action. On ne voit pas bien comment une 
éthique, qui détourne tout mal du Divin, pourrait admettre que ses 
serviteurs utilisent des méthodes malignes pour faire triompher le 
bien! C’est pourquoi il est répété jusque dans le credo moderne des 
Parsis que la religion de Zarathoustra « repousse les querelles et fait 
déposer les armes (?) ». Contrairement au zoroastrisme qui dicte que 
la fin ne justifie pas les moyens et que la beauté du but dépend étroite- 
ment de la noblesse de ceux-ci, le christianisme estimera toujours que 
tous les moyens sont bons pour imposer sa vérité. C'est ainsi que les 
croisés se jetteront sur les païens avec une « haine qui va jusqu’à la 
furie, jusqu’au spasme(?)». Agressivité côtoyant paradoxalement 
une éthique de soumission passive, parce que la Chrétienté renfermera 
deux éléments contradictoires : la souffrance propitiatoire de l’homme 
de douleurs de la tradition judaïque, et l’expansionnisme de l'empire 
romain. 

L'Évangile traduit déjà cette contradiction bien humaine. D'un 
côté on dit de tendre la joue au méchant, de l’autre Jésus invective 
sans cesse les Sadducéens et même les Pharisiens les plus pacifiques, 
menace à chaque instant des foudres de l'enfer et chasse avec un fouet 
de cordes les marchands du Temple, en y bousculant tout {‘). D’un 
côté, le reproche fait par Jésus à Pierre sur l'usage qu'il a fait du glaive 
contre ceux qui venaient l'arrêter, se Lrouve relaté par Matthieu seul 
de cette façon (26.52), puisque Marc ne met aucun reproche dans la 
bouche du Christ et que Luc se contente de lui faire dire : « Laissez, 
cela suffit » (22.51). De l’autre côté, le même Matthieu qui condamne 


() V. pp. 143, 149. 

(2) Vasna Astuvé. Cf. Avesta I, p. 122. 

() Léon GauTiER, La Chevalerie, Paris, 1884, p. 71. . 

(*) Anecdote unanimement rapportée par les synoptiques et Saint Jean : Mt.21.12: 
Mc.11.15 s.; Lc.19.45, 46; Jn.2.14/16. 
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l'usage du glaive, reste seul à se contredire : « N’allez pas croire que 
je sois venu apporter la paix sur la terre; je ne suis pas venu apporter 
la paix, »nais le glaive » (10.34). Luc parle ici de « division » non de 
glaive (12.51). Son texte, antérieur à Matthieu, rapporte une conver- 
sation entre Jésus et ses disciples : « Que celui qui a une bourse la 
prenne, de même celui qui a une besace, et que celui qui n’en a pas 
vende son manteau pour acheter un glaïve. — Seigneur, répondent 
les disciples, il y a justement ici deux glaïves. » Il leur répondit : 
« C’est assez (1)! » 

On relève donc l'attitude virile du Galiléen, qui se trouve vérifiée 
dans l’ardeur que Jésus met, comme Zarathoustra et comme l’auteur 
du Livre d’Énoch, pour invectiver ceux qui n’adoptent pas son 
éthique (?). Si donc Jésus était doux et pacifique d’ordinaire, il se 
révélait, comme son prédécesseur iranien, intraitable avec l’Adversaire, 
Satan-Ahriman, « le Diable et ses anges pour qui a été préparé le feu 
éternel » (Mt.25.41). Toutefois, sans exercer de vengeance person- 
nelle, ainsi que le prescrivait déjà la Règle essénienne : « Je ne te prie 
pas de les retirer du monde, dit-il, mais de les garder du Mauvais 
(]n.17.15). Il y eut, par ailleurs, plus que de la sympathie sans doute 
entre les disciples de Jésus, parmi lesquels figuraient Simon le Zélote, 
et les partisans de Judas le Galiléen (?). Partageant la même adversité 
que Jésus et les Esséniens envers les Sadducéens, les Zélotes, cou- 
rageux messianistes, sicaires révoltés contre les Romains, tenaient 
depuis l’an 6 de notre ère quelques places fortes et avaient proclamé 
la République juive, ne reconnaissant que Dieu pour souverain (*). 
Mais le Messie attendu des Zélotes était un chef nationaliste suscep- 
tible d'instaurer le royaume nouveau d'Israël en boutant l’étranger 
au-dehors, comme les Macchabées le tentèrent jadis. Jésus, lui, qui 
n'est pas chef d’une communauté comme le Maître de Justice le fut, 
tourne le dos à tout horizon politique et, sûr de trouver des justes 
tant chez les Romains que chez les Juifs, refuse de justifier les moyens 
par le but et brise toute vanité ethnique. 

Or, à l'encontre de la virilité christique, toute gardée pour un pro- 
gramme cosmique, après la Passion qui imposera le dogme du martyre 
on a élaboré un Jésus souffrant et soumis à l’implacable fatalité 
divine... Certes, dominé par le sentiment d'accomplir des Écritures, 
Jésus se savait d'avance incompris, selon ce qu'avait dit Isaïe, sûr 
de prêcher dans le désert et finalement d’être persécuté, voire assas- 
siné comme Jean-Baptiste ou le Maître de Justice. La destinée de celui 


(1) 1<.22.35/38. Luc a l'avantage de ne pas se contredire et de s'appuyer sur une 
conversation antérieure citée par les trois synoptiques (Mt.10.9; Mc.6.8,9; I.c.9.3). 

() Par exemple M1.23.13 s. Confirmé par l'Évangile apocryphe de Thomas (décou- 
vert en Égypte en 1945) : « (Les hommes) ne savent pas que je suis venu pour jeter 
sur terre des discordes, le feu, l'épée, la guerre. » (chap. 17), selon le pur schéma 
echatologique zoroastrien. 

C)1 £.6.15; P. ALFARIC, Les Origines sociales du christianisme, 1959, pp. 68, 69. 
V. aussi Jésus et les Zélotes, S.G.F. Brandon, Flammarion 1976. 

{*) G. NAHON, op. cit., p. 163. 
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qui, tantôt annonce le Fils de l’homme, et tantôt se dit l’être, sera de 
n'avoir nulle place où se reposer, d’être en proie « aux amertumes el 
à une douleur incurable », comme le législateur de la Secte de Qoum- 
rân (!). S’il n’est pas extraordinaire qu’un prophète soit malmené par 
ses contemporains, la similitude reste tout de même grande entre les 
destinées de Zarathoustra et de Jésus. Non seulement traqué comme le 
Maître de Justice, mais aussi l’abandon, la trahison et la fuite (2). Mais 
le caractère de souffrance propitiatoire propre au judaïsme marquait 
la psychologie du prophète galiléen, lequel, persécuté comme Jérémie 
à Anatot, aurait pu dire aussi : « Mais toi, Yahvé Sabaot, qui juge 
avec justice. puissé-je voir la vengeance que tu tireras de ces gens, 
Car c’est à toi que j’ai remis ma cause » (11.20). Si Jésus n'exprima 
pas ce vœu vengeur, c’est qu’il n’attendait pas la justice terrestre 
et expéditive réclamée par Jérémie (11.23). Le Nazaréen s’en remet 
à la justice dans l’au-delà. I] voue ses adversaires à la géhenne, sûr 
que l’heure du Jugement approche. L'évolution, depuis l'esprit de 
vengeance jusqu’à celui qui s’en rapporte à l'équité divine, apparaît 
dans le Psaume 37, postérieur au texte de Jérémie, lequel sent à la fois 
l’Avesta et les Béatitudes du futur Sermon sur la Montagne : « Remets 
ton sort à Yahvé, compte sur lui et lui agira.. Sois calme et confiant 
devant Yahvé.… Trêve à la colère, renonce au courroux... car les 
méchants seront extirpés; qui espère Yahvé possédera la terre. » 
Texte particulièrement apprécié des Esséniens et dont ils firent un 
commentaire au début de notre ère. Or, toute la foi de Zarathoustra 
exalte la venue de cette justice divine, se substituant avec bonheur à 
celle des hommes. 
Dans un contexte religieux régi par l’équité divine, qu'elle s'exerce 
dans ce monde (karma) ou dans l'au-delà comme chez Zarathoustra 
et Jésus, le pardon des offenses c’est le refus de l’homme juste d'exer- 
cer des représailles. Sans justice divine, rien n'est bien ni mal et rien 
ne se justifie dans une création sans ordre supérieur. Désireux de briser 
le vieil adage suméro-mosaïque du talion : œil pour œil, dent pour 
dent, etc. », Jésus dicte de tendre la joue à l'adversaire. C "est la position 
extrême. En revanche, rien dans l’histoire ni dans l'experience; ne 
permet de croire qu’une victoire se remporte sur le mal par une sou 
mission à ceux qui le servent. Au contraire, la considération des per- 
sécutions montre clairement que la passivité des victimes n€ Fa 
qu'augmenter l'agressivité sadique des oppresseurs. La passivilé JOUE 
un rôle fort restreint dans l'instauration de la paix et Ce ne Sera PES 
par pitié que Constantin se convertira à la religion des Marivrs chré- 


tiens, mais par habile politique envers une religion populaire crois- 
sante. 


(*) Hymne VIII, 28. __. s 7 
(2) Y.46.1. Si Jésus n'a pas fui d'un pays à l'autre, sa mobilité le gardait des pièges 
de ses adversuires (M1.10.16; Mt.10.23). 
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L'homme d'action et l'homme souffrant 


Quand elle se présente sous forme de résistance non violente, mais 
inflexible comme l’ahimsa de Gandhi, la passivité est déjà un combat, 
une opposition ferme qui, estimant que la fin ne justifie pas les moyens, 
rejette la force brutale avec plus de courage qu’il n’en faut pour céder 
aux persécutions qu’autorise tout fanatisme. 

L'attitude des martyrs chrétiens s’avéra assez différente de celle de 

Jésus qu'ils imitaient. Pénétrés de l'esprit propitiatoire des rituels 
archaïques, les premiers Chrétiens identifiaient la Passion avec le 
sacrifice du Temple, comme autrefois Abraham avec son fils. Jésus 
prêchait la force et l'endurance. Sori courage, qui est celui d’un lutteur 
comme le Maïtre de Justice, rejoint l’héroïsme des Esséniens devant 
la mort ('). Leurs tortures n'étaient pas vues comme don propitiatoire 
de souffrance, mais, selon leur profonde conviction dualiste, comme 
relevant de Bélial-Ahriman et de ses suppôts. Si l’idée d’expiation 
n'était pas étrangère à la Secte, pour les Esséniens, dont la vie sainte 
compensait celle des mécréants, le « rachat » des fautes d’autrui n’était 
pas non plus un # solde de tous comptes » et ces saints hommes, 
quoique « chargés d’expier pour la terre», devaient aussi « faire 
retomber les sanctions sur les impies(?) ». Le martyre chrétien va 
revêtir une tout autre mystique, le sacrifice, parfois volontaire, 
rachetant les péchés et assurant le salut selon le dogme de la rédemp- 
tion. En fait, ce don pour la foi ne postulait nullement la vie exem- 
plaire de Chrétiens dont l'historien romain Ammien Marcellin put 
écrire dès le 1v° siècle : « I] n’y a pas de bêtes si cruelles aux hommes 
que la plupart des chrétiens le sont les uns pour les autres! » L’atti- 
tude des Manichéens dualistes se rapprochera davantage de celle des 
Esséniens. D’une moralité scrupuleuse, les Cathares accepteront la 
mort, certains de trouver dans l’au-delà le Royaume de Lumière que la 
dignité de leur vie et leur ardente charité leur réservaient. 

_Le précepte de Jésus de rendre le bien pour le mal, qu’on oppose 
hâtivement à celui de Zarathoustra qui ne conseille pas d’être bon 
pour les méchants, n’a une valeur d'exemple que pour une infime 
partie des hommes : celle qui comprend la nécessité de briser 
l’enchaînement nocif du mal qui répond au mal. Sinon, cette noble 
attitude n'apprend rien aux irréductibles et souvent encourage le mal. 
L'éthique de Jésus s’inscrivait dans l'idéal de l'attente imminente de 
la justice divine, laquelle, d’une part, causera « des pleurs et des 
Brincements de dents » et, d'autre part, prendra en charge les affligés 
qui recevront le Royaume en partage. Il s’agit, en fait, d’une soumis- 


Sion presque bouddhique n’espérant plus rien du monde, soit parce 


(1) Jostrur, Guerre, ££ 151, 152, 153. 
() Règle VII, 6, 7. 
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qu’il est illusoire pour Bouddha, soit parce qu’il se termine, pour 
Jésus. C’est donc une morale essentiellement eschatologique qui 
n’entrevoit plus le règne du Bien comme possible en ce monde à partir 
des seules volontés humaines. Espoir que le zoroastrisme s'efforce de 
garder envers et contre tout. 

La virilité de Jésus s’est trouvée confrontée à deux facteurs négatifs 
contrariant : l’un judaïque, l’Écriture; l’autre iranien, hérité du zerva- 
nisme et dont on a vu l’importance dans l’essénisme. Le temps et 
l'Écriture apparaissent en effet, comme les deux maîtres du destin 
évangélique. Convaincu de la fin des temps, comme tous les Milléna- 
ristes de l’époque, Jésus proclame cette fin, donc, à la fois, sa fin en 
tant qu’homme et sa venue en tant que Fils de l'Homme. 

C’est pourquoi, devant l’adversité grandissante du sacerdoce, il 
annonce ce qui ne peut manquer d’arriver : sa capture et sa mort. 
Puis, peu avant la Pâque, il prédit : « Mon temps est proche » 
(Mt.26.18). Et à Gethsémani, quand on vient l'arrêter : « C'en est 
fait, l’heure est venue » (Mc.14.41); « C'est votre heure et le règne 
des Ténèbres » (1c.22.53), dans une vision dualiste confirmée par 
l'Évangile de Jean : « le Prince de ce monde vient » (14.30). La fata- 
lité zervanite du temps se conjugue avec celle de l'Écriture qu’il 
invoque sans cesse. Et Jésus se soumet à l'autorité de l'Écriture plutôt 
que de faire appel aux anges, car, dit-il, « comment alors s’accom- 
pliraient les Écritures d’après lesquelles i/ doit en être aïnsi?» 
(Mt.26.53,54). Et, bien qu'il entrevoie sa mort comme causée par le 
règne des ténèbres, la vision d’Isaïe de * l’homme de douleurs » 
s'impose à lui : « Frappé par Dieu et humilié, il a été transpercé à 
cause de nos péchés. et c’est grâce à ses plaies que nous sommes 
guéris. Et Yahvé a fait retomber sur lui, les crimes de nous tous... 
Yahué s’est plu à l’écraser par la souffrance, etc. » (53.4 s.). Ce schéma 
affreux d’un héritage archaïque de rites propitiatoires se COnJugue 
avec la puissance de Yahvé châtiant un bouc émissaire pour rendre 
le bonheur aux hommes : « Le châtiment qui nous rend la paix est 
sur lui.» Au Rédempteur sauvant par l'achèvement de l'effort de 
transfiguration du monde, se substitue cet homme de douleurs qui 
sauve par son propre sacrifice : « comme un agneau conduit à la 
boucherie » (53.7), selon une métaphore avec l'agneau pascal tradi- 
tionnel. L'idée sacrificielle de l’ancienne religion prit le pas sur l'élé- 
ment viril du Sauveur zoroastrien et va finalement dominer loue 
la théologie judéo-chrétienne. 

Le zoroastrisme ignore le thème du Dieu souffrant. parce que son 
espoir de la victoire finale lui impose de dominer les conséquences 
inévitables du mélange de la création. Pourtant, le Logos 1ranten, 
Vohu Manab, souffre du mélange, Ahura Mazdà « ayant vu l'injustice 
d'Ahriman dans sa propre création (!) ». L'idée de l'homme- 
microcosme de l'univers, fait de l’homme primordial Zoroastrien le 
prototype qui résume toute l'humanité et toute la biosphère. Grandi 


() ZARUNER, Bulletin of School of Oriental Studies. Nr. IX, 1938, p. 107. 
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dans le Saoshyant final, il récapitule la somme des souffrances de toute 
« vie mortelle ». En sauvant l’humanité au cours des millénaires, les 
saoshyants se sauvent eux-mêmes et le Sauveur final totalisera 
l’ensemble des souffrances et l’ensemble des saluts, qui font de lui le 
Rédempteur définitif. 

Le thème du Rédempteur souffrant est courant dans la pensée 
arménienne et judaïque, peuples au destin tragique. On le retrouvera 
aussi dans le manichéisme et la Gnose, Israël, on l’a assez vu, crut 
très tôt qu'il fut jeté en exil à cause de ses crimes et que ses souffrances 
rachetaient sa conduite. C’est un thème courant du prophétisme 
biblique. Chez Isaïe, le Messie devait naître de l’alchimie des souf- 
frances du peuple yahvique (ch.53). Mais, si Dieu restait tout-puissant 
et châtiait lui-même pour un mal dont il est l’Auteur, pourquoi n’a-t-il 
pas fait d'emblée une création parfaite, et pourquoi doit-il en racheter 
l’imperfection par les souffrances des hommes et le sacrifice de son 
Fils? Une telle contradiction renvoie au paradoxe du monothéisme 


absolu étudié au chapitre VII. 


Fatalisme et dualisme de Fésus 


Jésus n’a pas accepté son sort, résigné comme l’homme de douleurs 
d’Isaïe qui s’est lui-même livré à la mort (53.12), ou naïf comme Jéré- 
mie (!). Il n’ignorait rien des risques encourus par sa prédication et 
savait la véritable origine du Mal, telle qu’elle est enseignée par la 
doctrine essénienne des deux Esprits. À mi-chemin entre ce dualisme 
et le monisme d’un Yahvé qui tolère le Mal comme celui de David 
et de Job, il espérait encore, tout en se soumettant à « la volonté 
divine ». Triste et angoissé, il dit : « Mon Père, s’il est possible, que 
cette coupe passe loin de moi! Cependant, non pas comme je veux, 
mais comme tu veux » (Mt.26.39). Et, sur la croix, sa dernière 
parole : « Mon Dieu, pourquoi m’as-tu abandonné? » (27.46), indique 
qu'il n’a pas « aimé son jugement » ni ne s'est « complu dans les coups 
qui le frappaient », comme le Maître de Justice(?). Cet ultime 
désespoir ne peut se traduire que de trois façons : Dieu avait besoin 
de ce sacrifice propitiatoire pour racheter l'humanité, ce qui nous 
renvoie au paradoxe déjà cité — Dieu était tout-puissant, comme pour 
David au Psaume 22 et comme en Marc : « Père, tout est possible » 
(14.36), et on ne comprend pas pourquoi Dieu n’a rien fait, — Enfin, 
et seule solution logique : Dieu n’est pas tout-puissant sur la terre, 
comme l’entendait secrètement la doctrine essénienne et comme 
lexprime le Notre-Pére : « Que ton règne vienne, que ta volonté soit 
faite sur la terre comme au ciel » = le Royaume est à venir, comme 


{ 7 « Et moi j'étais comme un agneau confiant, qu’on mène à l’abattoir, ignorant 
ce qu'ils tramaient contre moi » (11.19)... « Pourquoi le sort des méchants est-il pros- 
père? Pourquoi tous les perfides goûtent-ils la paix? » (12.1). 

(°) Hymne 1X.10. Cependant, pour les Esséniens, le Messie devait naître du creuset 
des souffrances que Ja Congrégation subissait des impies et non du fait de Dieu. 
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pour Zarathoustra, et la volonté divine n’est pas faite ici-bas où 
règnent encore les ténèbres comme elle est faite au Ciel, dans la créa- 
tion idéale. En effet : x Le monde entier gît au pouvoir du Mauvais », 
constate saint Jean (I.Jn.5.19). 

En conclusion, c'était bien les ténèbres du « Prince de ce monde » 
(Luc et Jean) qui prévalaient même sur les anges auxquels, selon 
Matthieu seul, Jésus aurait fait appel (26.53). En ce cas, on comprend 
que Jésus n’ait pas accepté sa défaite terrestre d’un bon œil et que, 
devant l’approche de son arrestation, il ait conseillé à ses disciples de 
vendre leur manteau pour acheter un glaive. Attitude virile qui se 
vérifie puisque c’est une bande armée de glaïves et de bâtons qui vient 
l’appréhender. S'ils ne l’arrêtèrent pas quand il était dans le Temple, 
comme Jésus s’en étonne, parce qu’ils craignaient la réaction de la 
foule, ses adversaires devaient également savoir que ses disciples 
étaient habituellement armés et, même isolés, susceptibles de résister. 
C’est ainsi que « voyant ce qui allait arriver, les compagnons de 
Jésus lui demandèrent : Seigneur, faut-il frapper du glaive? », avant 
que l’un d’eux ne tranchât l’oreille du serviteur du grand prêtre (!). 

Tout ceci démontre que l’image de la soumission propitiatoire de 
Jésus relève d’une vision purement judaïque qui s'oppose autant à 
la réalité des faits que son éthique fut refusée par la religion en place. 
De même, son dualisme proprement esséno-zoroastrien, marqué de 
fatalisme zervanite, se voit corroboré par l’annonce qu'il fait à Pierre : 
« Simon, voici que Saran vous a réclamés pour vous cribler comme le 
froment » (Lc.22.31). Ce qui prouve que c’est bien Satan-Ahriman 
qui va les persécuter et non la volonté de Yahvé, selon un schéma 
anachronique pour une Bonne Nouvelle qui se révèle être l’aboutis- 
sement d’une longue tradition ésotérique et exotique. Jésus, victime 
de la cruauté humaine, fille de Satan, devenait dans le schéma archaï- 
sant la victime propitiatoire d’un divin anthropomorphe. Pourtant, 
saint Jean commentera : « La lumière est venue dans le monde, et les 
hommes ont mieux aimé les ténèbres que la lumière parce que leurs 
œuvres étaient mauvaises » (3.19). Évangile parfaitement gnostique 
où Jésus confirme : « Je ne suis pas de ce monde... car mon royaume 
n’est pas de ce monde. Si mon royaume était de ce monde, mes gens 
auraient combattu pour que je ne fusse pas livré » (17.16; 18.36). Et, 
dans une vision bien zoroastrienne où, à la fin des temps, la victoire 


divine est assurée, il prophétise : « Le Prince de ce monde est 
condamné » (16.11). 


(1) Lc.22.49,50. A propos de l'armement chez les Esséniens, Philon d'Alexandrie 
prétend : « On chercherait en vain chez eux quelque fabricant de traits ou de javelots, 
ou d'épées ou de casques, ou de cuirasses ou de boucliers, en un mot, d'armes ou de 
machine militaire ou de quelque instrument de guerre, ou mème d'objets pacifiques qui 
pourraient être tournés au mal » — alors que ce n'est pas l'arme qui fait le mal. Un 
esprit mauvais tourne l’objet le plus pacifique en instrument dangereux. En revanche, 
Josèphe (Guerre) affirme que les Esséniens voyagent armés contre les brigands. 


324 L'ÉVANGILE ET L'ÉSOTÉRISME ZOROASTRIEN 


Évangile et Judaïsme 


Les Évangiles renferment des passages qui, plus que d’autres, 
mettent en relief l'éthique particulière de Jésus. Trop souvent noyée 
au milieu d'anecdotes sans portée spirituelle, c’est elle pourtant qui ren- 
seigne sur ce que la Bonne Nouvelle retient de l’ancienne religion, 
sur ce qu’elle énonce de proprement essénien, ou s’en détache. Enfin et 
surtout, c’est au travers de ces textes que nous voyons se cimenter la 
démarcation opérée depuis plusieurs siècles entre le mosaïsme tradi- 
tionnel et la gnose zoroastrienne du crypto-judaïsme. Après l’essé- 
nisme, Jésus va achever la rupture entre judaïsme légalitaire et un 
ésotérisme dont il perçoit la grandeur et l’avenir qu'il va lui donner. 
Juif réfractaire au rigorisme de la religion et sorti de cet alliage unique 
du prophétisme spirituel et du millénarisme esséno-zoroastrien, Jésus 
sera le prophète de la nouvelle religion et un autre Juif issu de la 
Diaspora, Saul-Paul, en sera le véritable propagandiste. 

Depuis la naissance du christianisme la question qui domine le débat 
de ses origines, est de savoir si Jésus s’inscrit dans la tradition judaïque, 
qu’il accomplit sans l’abolir, ou s’il s’en détache. Les Judéo-Chrétiens 
soutiendront, contre l’opinion même des Juifs traditionalistes, la 
première position qui leur donne la sanction du prophétisme juif; 
saint Paul, Marcion et la Gnose chrétienne affirmeront au contraire 
l'originalité non judaïque de la Bonne Nouvelle. Mais le problème 
ne sera jamais tranché, l’Église, elle-même, oscillant entre ces deux 
Courants, selon sa politique du moment. Enfin, les critiques rationa- 
listes démontreront savamment que ce n’est qu’à coups de contresens 
et d’interpolations, qu’on a pu faire de Jésus l’héritier du judaïsme 
orthodoxe et qu’il n’est, du moins tel que l’Église le présente, que le 
produit d’une élaboration post-biblique. 

Laissant le problème de l’historicité de Jésus, nous réitérons toute- 
fois la mise en garde d’un authentique Chrétien, Albert Schweitzer, 
Sur ce point : * Les défenseurs de l’historicité de Jésus doivent consi- 
dérer sérieusement l'importance de leur position. ils courent le risque 
de Soutenir les titres historiques d’une personnalité qui peut se trouver 
enticrement différente de celle qu'ils imaginaiïent lorsqu'ils entre- 
Prirent sa défense » (*). On remarquera que de nombreuses contra- 
dictions de l'Évangile s’éclairent d’un jour inattendu, dès qu’on tient 
compte du phénomène judéo-zoroastrien. Obscurités qu'on s’efforce, 
hors de cette évidence, d'expliquer en coupant les cheveux en quatre 
par des complexités insolubles. La vérité se trouve souvent à mi-chemin 
des extrêmes. La considération du phénomène crypto-zoroastrien pré- 
sente l’énorme avantage de ne pas renier entièrement le judaïsme, au 
green nue nces problématiques de croyances hétéroclites venues 
RE, PR trop comment sur le christianisme naissant. Au 

vangile vu comme aboutissement logique du crypto- 


(9) Gesch.d. Leben Jesu Forschung, p. 151. Cf. Cahiers Renan, n° 38, 1963, p. 64. 
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judaïsme et de la gnose zoroastrienne s'appuie sur tout ce qui est 
resté d’apport proprement iranien durant cinq siècles et qui porte la 
signature indubitable du zoroastrisme, voire du zervanisme. Cette 
solution conjugue donc le poids indéniable de l’histoire du judaïsme 
iranisé, avec l’exaltation naturelle de son ésotérisme marginal, lors 
de sa rencontre avec l’idéologie religieuse de l'empire parthe. En outre, 
elle résout une masse de points épineux perpétuellement agités entre 
christianisme et judaïsme. 

Il ne s’agit plus de trancher entre deux voies, arbitrairement défi- 
nies en « juive » et chrétienne », pas plus qu’on ne saurait davantage, 
après le passage de l’ésotérisme zoroastrien au travers du prophétisme 
et du crypto-judaïsme, parler de source « aryenne » et de source 
« sémitique », selon un schéma simpliste qui servit naguère de prétexte 
à de tristes options politico-racistes. En effet, Jésus, pas plus que les 
Esséniens, les Thérapeutes ou les Zélotes, n’a renoncé à une « judaïté », 
au sein de laquelle il exprime sa pensée. Mais, nourri de spiritualité 
esséno-zoroastrienne, il se dresse contre tout ce qui reste archaïque 
et conformiste dans la tradition mosaïque, ne pouvant désormais 
qu’entraver la propagation publique d’une pensée que certains pro- 
phètes post—exiliques et les auteurs apocryphes n’avaient introduite 
dans le judaïsme qu’à l’aide de subtiles effractions. L'ouverture extra- 
judaïque nécessitée par l’universalisme christique contribua à opposer 
la nouvelle économie spirituelle à l’ancienne. 


Jésus et la Loi 


Seul des Évangiles synoptiques, l’auteur de Matthieu, en fait le 
second de ce nom, rédigé en grec sur un original araméen el que 
l’exégèse reconnaît postérieur aux récits de Luc et de Marc, place 
dans la bouche de Jésus une soumission à la Loi mosaïque inconnue 
des textes antérieurs, contrastant même avec le reste de Matthieu. 
Tandis que le texte original, également connu de l'Évangélion de Mar- 
cion, faisait dire à Jésus : « Ne croyez pas que je sois venu pour 
accomplir la Loi. Je ne suis pas venu pour l’accomplir, mais POUr 
l’abolir » (1), le second Matthieu, le plus traditionaliste des Évan- 
gélistes, désireux de plaire aux Judéo-Chrétiens de Judée — lesquels 
entendent rester de stricts mosaïstes, contrairement aux NOUVEAUX 
Chrétiens —, opère une condamnation discrète mais radicale de la 
distance prise par Paul à l'égard de la Loi juive. Voulant faire 1rlom- 
pher un christianisme plus « légaliste », il inaugure un imbroglio 
définitif en masquant, inconsciemment sans doute, la source ésolé- 
rique et extra-judaïque qui avait permis l'avènement de l'Évangile. 
La réaction ethnocentrique du second Matthieu s'inscrit dans la pru- 
dence judaïque à l'égard des cultes étrangers. Réagissant contre la 
propagation de la Bonne Nouvelle à l'extérieur d'Israël par saint 
Paul, il proclame, seul : « N’allez pas croire que je sois venu abolir 


() P. ALFARIC, op. cit., p. 331. 
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la Loi ou les Prophètes : je ne suis pas venu l’abolir mais l’accomplir. 
Car je vous le dis en vérité : avant que ne passent le ciel et la terre, 
pas un ?, pas un point sur l’? ne passera de la Loi, que tout ne soit 
réalisé. Celui donc qui violera l’un de ces moindres préceptes, et ensei- 
gnera aux autres à faire de même, sera tenu pour le moindre dans 
le Royaume des Cieux, etc. » (5.17-19). 

Cette assertion s’avère d’autant plus paradoxale que le même texte 
utilise la notion de Royaume des Cieux, dont l’origine exotique n’a 
strictement rien à voir avec la Loi, attendu qu’elle n’a pénétré le seul 
prophétisme que très tardivement, comme on l’a amplement vu aupa- 
ravant. Se rend-on bien compte qu’en rattachant ainsi Jésus à la 
Loi, dont « pas un , pas un point sur l’i ne doit passer », le second 
Matthieu emprisonne la Bonne Nouvelle dans le cadre de la religion 
archaïque, en reniant toute l’évolution acquise depuis l’Exil? contrai- 
gnant ainsi le Christ à contredire toutes ses oppositions aux Saddu- 
céens et aux Pharisiens, à lui faire approuver, entre autres prescrip- 
tions du Lévitique, les holocaustes d’animaux, la lapidation d’un 
homme frappé d’anathème ou d’une femme adultère? Soucieux de 
plaire aux Sadducéens, cet auteur trahit les fondements de la Nouvelle 
Alliance et de l'Évangile, par une déclaration primaire qu'il va se 
trouver obligé de contredire ailleurs. L’adhésion de Jésus à la Loi par 
le pseudo-Matthieu s'oppose à un autre texte du même auteur. Ajou- 
tant au texte de Luc (6.31) une référence à la Loi et aux prophètes 
qui n'y était pas, il fait dire à Jésus : « Ainsi, tout ce que vous désirez 
que les autres fassent pour vous, faites-le vous-mêmes pour eux : voilà 
la Loi et les Prophètes » (7.12). D'une part, cette conclusion réunit 
improprement la Loi et les Prophètes, puisque souvent ces derniers 
Contraient les prescriptions légalitaires et que les Sadducéens reje- 
taient généralement leur autorité. D’autre part, cela ne peut se tra- 
duire que par : « Toute la Loi et ce qu’ont dit les Prophètes se résume, 
pour Jésus, au seul précepte humanitaire qu'il dicte (l’amour du 
prochain). » Le contraire est inacceptable, attendu que les multiples et 
complexes prescriptions mosaïques, comme les prédications souvent 
contradictoires des prophètes, ne sauraient se résumer en cette unique 
morale christique. De plus, les textes de Marc et Luc sur les deux 
commandements (Mc.12.28/34 ; Lc.10.25/28)que Jésus retient(l’amour 
de Dieu et celui du prochain), se voient allongés chez Matthieu du 
commentaire suivant, inconnu des premiers : « À ces deux comman- 
dements se rattache toute la Loi, ainsi que les Prophètes » (22.40). 
7 mn = présence d'une vision faussée, qui tend à concilier 

A lou radition mosaïque. Vision qui, bien qu’interprétée 
Par Paul aprés sa conversion (Rm.2.12), ne saurait être acceptable par 
ceux qui, précisément, représentaient à Jérusalem la légalité sacerdo- 
tale non christianisable, puisque, entre autres divergences, elle reje- 
_ pe résurrection des morts et persécutait la première Église (*). 

omprend également mieux, dès lors, pourquoi Paul, Juif de la 


1 LA 1. + < 
ea ue le sait (M1.22.23; Mc.12.18; Lc.20.27) et Paul lui-même le déplore 
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Diaspora, sorti du carcan légalitaire et apôtre de l’universalisme 
christique, contrariait plus qu’aucun autre la Loi mosaïque (Act.21.21). 

La volonté de Matthieu de resituer la Bonne Nouvelle dans le strict 
judaïsme traditionnel apparaît encore clairement dans la suppression 
pure et simple qu'il fait d’un récit de Marc et de Luc montrant Jésus 
prêchant le Royaume dans les synagogues et y chassant des démons {!). 
Aussi significative s’avère la transformation qu’il opère dans la ter- 
minologie du Royaume de Dieu que, seul des quatre évangélistes, il 
altère en Royaume des Cieux, forme plus proche de l'habitude 
judaïque de remplacer le nom de Dieu par une métaphore : le Béni, 
le Ciel, les Cieux (2). Pareillement, cet auteur, pétri d'esprit mosaïque, 
réfère plus que tout autre les paroles de Jésus aux Écritures, afin 
d'inscrire dans la tradition légalitaire une prédication qui tire son 
originalité d'ailleurs. Ainsi, encore, Matthieu modifie le texte de Luc 
sur les Béatitudes : « Heureux vous les pauvres, car le Royaume de 
Dieu est à vous » (6.20), en : « Heureux les pauvres en esprit, car le 
Royaume des cieux est à eux » (Mt.5.3). La pauvreté effective prescrite 
par les Esséniens — qui se qualifiaient de « pauvres » comme les dis- 
ciples de Zarathoustra — et par Jésus; et l’indigence que Matthieu /ui- 
même confirme ailleurs (?), risquant de déplaire aux riches Sadducéens 
et Pharisiens, Matthieu y introduit une subtilité pharisaïque de pure 
forme (“). 

Si ces contradictions furent déjà remarquées, jamais, pensons-nous, 
la véritable cause de ces paradoxes ne fut mise en relief autant qu: 
lorsqu'on les pose en présence de l’aboutissement du long ésotérisme 
judéo-zoroastrien dans l'éveil de l'Évangile. Malgré tous les accom- 
modements, la Bonne Nouvelle ne pouvait qu'être une scandaleuse 
propagande aux yeux des irréductibles traditionalistes. « Le Christ 
est un scandale pour les Juifs », dira Paul. Mais, en fait, le terme de 
« Juifs » opposé à Jésus, comme saint Jean le fait ailleurs (18.36), 
dû à la démarcation opérée par le schisme définitif entre le christia- 
nisme extra-judaïque et le judaïsme, est impropre. En effet, si les Sad- 
ducéens restaient hermétiques à l’ensemble des idées de Jésus, les Pha- 
risiens, eux, admettaient un certain messianisme et la résurrection 
des morts. Les courageux Zélotes, bien que révoltés, restaient Juifs 
et les Esséniens partageaient la quasi-totalité des thèmes chers au 
Galiléen. En revanche, ce qui différait, c'est que la secte de la Nou- 
velle Alliance s’était bien gardée — depuis la persécution dont elle 
avait été victime et l'assassinat du Maître de Justice — de diffuser 
publiquement des doctrines qu'une origine exotique trop marquée 
rendait inacceptable à la Synagogue officielle. 


(") Mc.1.23/28; 39; Lc.4.33/37; 4.42/44. 

(2) Les Quatre Évangiles, V.G.E. 1962 n. Mt.4.17, p. 228; ALFARIC, p. 331. 

() Mt.6.19 s; 8.20; 10.9,10; 11.5; cf. le jeune homme riche et le danger des 
richesses, M1.19.21/24; Mc.10.21/23; Ix.18.22/24. 

(*) ALFARIC, p. 330. 
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L'adversité formelle de Jésus 


Jésus fut donc, durant tout son ministère, en butte aux hostilités 
des Sadducéens et des Pharisiens, et on se demande comment on peut 
encore discuter l’évidence d’une opposition aussi vive que si l’on se 
trouvait brutalement mis en présence de la confrontation de deux reli- 
gions étrangères sur le même terrain. On ne peut reprendre en détail 
les caractères de cette adversité, dont les plus marquants se trouvent 
dans les malédictions, aux accents proches de celles du Livre d’Énoch 
(ch. 97), lancées contre les « Scribes et les Pharisiens hypocrites », 
traités ailleurs de « Serpents, engeance de vipères », ou encore lorsque 
Jésus dit aux grands prêtres et aux anciens du peuple : « En vérité. 
les publicains et les prostituées arrivent avant vous au Royaume 
de Dieu (!). » En fustigeant ainsi le sacerdoce en place, Jésus pouvait 
bien se référer à d’autres prophètes malmenés. Sans doute Isaïe, Jéré- 
mie, Zacharie et d’autres fustigèrent le clergé et le peuple pour les 
ramener dans l'Alliance ou les appeler à une évolution nouvelle, mais 
aucun n’avait jamais été aussi loin jusqu’à professer ouvertement 
des doctrines encore plus audacieuses que celles qui avaient jeté les 
Esséniens en exil ou à la mort. Jésus, lui, couvre l’ensemble du sacer- 
doce sous une réprobation publique : ceux que les Esséniens taxaient 
secrètement d’impies ; il transgresse la Loi de propos délibéré : en ne 
respectant pas les usages mosaïques sur le pur et l’impur (pourtant sui- 
vis des Pharisiens plus proches des idées esséniennes que les Saddu- 
céens); en violant le Sabbat, honoré même par les ascètes de 
Qoumrân (2). 

Son opposition déterminée se calque sur celle des Esséniens envers 
tous les Juifs qui ne les ont pas suivis dans le schisme et qui, fidèles à 
la S'ynagogue officielle, font partie de la « congrégation des traîtres » (?). 
On a depuis longtemps remarqué que Jésus n’attaquait jamais la Secte 
avec laquelle il partageait tant d’idées exotiques. De même il sympa- 
thisait avec les Samaritains schismatiques (Jn.4.9; 39/42). Pour Jésus 
donc, la légalité mosaïque n’est plus à Jérusalem, mais au désert. 
Mieux encore, i/ l’incarne en la rénovant. Son courroux ne fait pas 
de détail et frappe tous ceux qui refusent de le suivre. On sent bien 
que le débat porte plus sur une incompatibilité doctrinaire que sur les 
sempiternelles jérémiades des prophètes. Son affrontement est celui 
du crypto-judaïsme exacerbé contre l’Israël légalitaire, depuis le Maître 
de Justice. Jésus aura beau dire que la Loi de Moïse parle par lui 
(Jn.5.45.46), il en était aussi éloigné que les Esséniens qui préten- 
daient l’accomplir. Car, enfin, rien dans la tradition légalitaire ne 


(*) Mt.21.31. Cf. M1.21.23/31; 23.13/36; Mc.11.27/33; 12.38/40; Lc.20.19 ; et 
Mi.15.1; Mc.7.1/6, etc. 

() Écrit de Damas, X.14/23; op. cit., pp. 168 s. 

(?) Op.cit., p. 137 et n. 3. Cf. Écrit de Damas, 1.12; Mt.23.33/36. 
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reconnaissait ce qui constitue l’armature de sa foi : dualisme (même 
modéré), Royaume de Dieu, dont on sait la venue récente dans le 
judaïsme ; la résurrection des morts, rejetée par les Sadducéens et long- 
temps encore par le judaïsme post-biblique; l’angélologie, aussi riche 
chez Jésus que dans l’essénisme, longtemps contestée par la Synagogue 
et la tradition rabbinique; le messianisme tout spiritualisé du Fils 
de l’homme, inauguré par Ézéchiel et Daniel et cher à l’Énoch apo- 
cryphe; enfin un apocalyptisme et une eschatologie aussi éloignés du 
judaïsme orthodoxe qu’ils étaient proches du zoroastrisme. 

En bref, en disant aux grands prêtres et aux Pharisiens qu’il quali- 
fie de « mauvais vignerons » : « Le Royaume de Dieu vous sera retiré 
pour être confié à un peuple qui lui fera produire ses fruits » (!), Jésus 
allait encore plus loin que les Esséniens qui se considéraient les derniers 
Élus d'Israël. D'ailleurs, il ne se revendique plus de Moïse, mais de 
Dieu seul : « Ce n’est pas Moïse qui vous a donné le pain du ciel; 
c’est mon Père qui vous le donne, le pain du ciel, le vrai » (Jn.6.32). 
Autrement dit, tout en prétextant ailleurs qu’il ne touchait pas à la 
Loi, ce Prophète de la Galilée schismatique, plus « hérétique » que les 
Esséniens en cela, demandait ni plus ni moins aux Juifs orthodoxes de 
renoncer à tous les usages et traditions qui, depuis Moïse, faisaient 
l’identité de leur religion! Les Juifs eurent donc bien raison de dire 
que ses disciples se laissaient abuser quant à sa fidélité à la Loi : 
« Vous vous y êtes donc laissé prendre, vous aussi! Est-il un seul des 
notables qui ait cru en lui ou un seul des Pharisiens? Maïs cette racaille 
qui ignore la Loi, ce sont des maudits ! » Et d’ajouter à Nicodème qui 
conteste en faveur de Jésus : x ÉTUDIE ! Tu verras que de la Galilée 
il ne surgit pas de prophète » (Jn.7.47/52). Jésus, en bon rural, utili- 
sait des métaphores pastorales dans ses paraboles, mais s’il était ins- 
truit « de la Loi », comme l’affirment les Évangiles, c'était bien à la 
manière libérale des Esséniens, et non selon la Synagogue. Les Pha- 
risiens eurent donc encore raison d'affirmer : « Nous, c'est de Moïse 
que nous sommes les disciples. Nous, nous savons que C’est à Moïse 
que Dieu a parlé ; maïs lui, nous ne savons pas d'où il est » (Jn.9.28,29). 
Et même si le texte dit que Jésus rendit la vue à un aveugle, ce dont 
doutent les Pharisiens, il ne s’agit pas ici de savoir si Jésus était plus 
proche de Dieu que les Juifs orthodoxes, mais de constater qu’en dépit 
de sa pseudo-fidélité à la Loi, et des efforts des exégètes post-bibliques, 
l'éthique qu'il préchait ne venait pas du judaïsme qui la repoussait 
selon ses canons, mais bien d’une connaissance ésotérique, extra- 
judaïque pour l'essentiel, et dont on connaît l’origine secrète. . 

En supposant que toute la Synagogue et le peuple fidèle à la Loi 
étaient corrompus, comme d’autres prophètes le dirent à d’autres 
époques — cependant que l'intervention du Pharisien Gamaliel au 
Sanhédrin pour faire relâcher ses disciples après sa mort prouve 
qu’il y avait encore des sages parmi eux (Act.5.34) —, rien n'enga- 
geait Jésus à instaurer dans le cadre du judaïsme ce qui se révélait 


() Mt:21.43; Mc.12.1/12; Lc.20 9/19. 
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être une tout autre religion, en bouleversant autant la religion tradi- 
tionnelle que Zarathoustra l'avait fait de l’ancien mazdéisme. 


Se taire, disparaître ou partir 


Pour Jésus qui pensa peut-être, un moment, sauver Israël, tout 
comme les Esséniens, l’obsession judaïque de l’Écriture et des prophé- 
ties le contraignit sans cesse à s’appuyer sur le crédit de la tradition. 
De là surgit toute une suite de malentendus qui, depuis l’époque des 
apôtres, déchira la Chrétienté, méconnut les raisons de l’orthodoxie 
judaïque, et survit encore de nos jours. Si, en Iran, la réforme zoroas- 
trienne survécut en s’accommodant avec la vieille religion et en cédant à 
beaucoup d'éléments archaïques, ce fut parce que, tout en visant à 
l’universalisme, elle n’atteignait pas directement un sacerdoce centra- 
lisé que le mazdéisme ne possédait pas encore, et que les dimensions 
colossales de l’Iran lui permirent de s’accommoder avec un syncrétisme 
libéral. Enfermée dans le petit État d'Israël, la révolution de Jésus 
n'avait qu’à s’étouffer dans le silence du désert à la manière essé- 
nienne, à périr devant le pouvoir théocratique, ou à partir vers la Gen- 
tilité. C’est ce que Paul comprit très vite, après ses tribulations avec 
l’Église de Jérusalem, et que les événements de 66-70 faciliteront, en 
portant les espoirs de la jeune Chrétienté vers l’empire romain aux 
dimensions gigantesques et aux religions multiples. 

Sur ce point de la diffusion de la Bonne Nouvelle hors du judaïsme, 
Matthieu, seul à nouveau des Évangélistes, introduit une réserve 
ethnocentrique et fait dire à Jésus : « Ne prenez pas le chemin des 
païens et n’entrez pas dans une ville de Samaritains; allez plutôt 
vers les brebis perdues de la maison d'Israël » (10.5,6). L’interdit 
envers la Samarie schismatique était bien du goût de la Synagogue. 
Pourtant, Jésus le transgressa et, après lui, Philippe y prêcha aussi avec 
succès (Act.8.6). Ce n’est qu'après l’échec de Jérusalem et la mort, 
qu’au lendemain de la Résurrection, on est unanime à lui faire dire : 
« Allez par le monde entier, proclamez la Bonne Nouvelle à toute la 
création (!).» Rien ne s’avérait donc plus exact que ce qu’entendait 
Jésus par sa parabole du jeûne à propos de l’opposition de sa nouvelle 
éthique à l’égard de l’ancienne : « On ne met pas du vin nouveau dans 
de vieilles outres.. personne ne déchire une pièce d’un vêtement neuf 
pour la rajouter à un vieux vêtement (2). » Mais, née en Israël et 
condamnée à l’échec, non par la corruption des Juifs orthodoxes qu’on 
eut trop tendance à généraliser pour expliquer leur refus du message 
christique, maïs parce que pour un fidèle de la Loi il n’allait nullement 
de soi d'agréer des doctrines aussi nouvelles ni de croire en une forme 
inédite de Messie, l'éthique évangélique avait plus de chances d'’essai- 
mer en terre « païenne », là où le syncrétisme proche-oriental n’était 

pas contré par une religion légalitaire, 


(1) Mt.28.19; Mc.16.15; I.c.24.47. 
() ML9.17; Mc.2.21,22; Le.5.36, 37. 
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Paul, Apôtre de l'originalité chrétienne 


Pharisien de la Diaspora, né à Tarse en Cilicie, province de Turquie 
longtemps assyrienne, puis perse avant de devenir grecque et enfin 
romaine, le jeune Saul/Paul partit pour Jérusalem à l’âge de 15 ans. 
On sait combien les premières impressions pèsent sur une psychologie, 
or sa prime jeunesse s'était passée dans une ville cosmopolite où tout 
préparait son esprit à s'ouvrir un jour à l’universalisme. Ouverte à 
tous les courants religieux d’Asie Mineure et de l'Orient perse, la 
Cilicie était la première voie d'infiltration du mithraïsme dans l’em- 
pire romain. Sa connaissance du grec lui permettait de lire la Sep- 
tante dans le texte, et le milieu pharisien, quoique fidèle à la lecture de 
la Loi, acceptait depuis peu la résurrection des morts et les anges. 

Instruit au sacerdoce même de Jérusalem à la stricte observance 
de la Loi, selon la rigueur du collège des Anciens (ceux-là mêmes que 
Jésus fustigeait), il devint un serviteur zélé de la Synagogue et, enthou- 
siaste, se fit le persécuteur des premiers disciples de Jésus (Act.22,3 s). 
On comprend combien son éducation, contrariée par ces deux formes 
de cultures suivies à Tarse et à Jérusalem, put exacerber sa psy- 
chologie. Autant son enfance lui montrait des horizons œcuméniques, 
autant son adolescence le bloquait dans le fanatisme légalitaire. Plus 
tard, le Sanhédrin ne pourra que se sentir trahi par la conversion à la 
nouvelle foi d’un si zélé Pharisien, et les disputes entre Sadducéens et 
Pharisiens à son sujet montrent combien les idées nouvelles (notam- 
ment la résurrection) travaillaient le judaïsme en des conflits intérieurs 
(Act.23.6 s). | 

On a dit de Paul qu’il devint anti-juif. C’est faux. Sa conception 
fut simplement très différente de celle des Judéo-Chrétiens de Jérusa- 
lem. Champion de la Bonne Nouvelle, il assuma jusqu’à la mort le 
passage — résumé à lui — de l’ancienne religion vers l’universalisme 
évangélique; ce dernier répondant à ses aspirations les plus intimes. 
Adulte, au retour de Jérusalem, il lui avait suffi d’une extase sur la 
route de Damas, et de retrouver dans la cosmopolite Syrie le syncré- 
tisme familier de son enfance, pour qu’il comprenne enfin à quelle 
dimension le portait sa vocation profonde. N'était-ce pas dans ce même 
« pays de Damas » qu’autrefois le Maître de Justice, banni de Jéru- 
salem, avait contracté sa Nouvelle Alliance? Le pays, carrefour de 
routes importantes de l’Euphrate à la Méditerranée, était décidément 
propice aux grandes inspirations religieuses. Si, d’un ‘côté, sa piété 
judaïque le retenait dans son contexte religieux, de l’autre, son univer- 
salisme longtemps gardé en son tréfonds psychique, le destinait à 
la Gentilité en tolérant des concessions aux fois exotiques des Mystères 
de Mithra et à l'idéologie des Maguséens et des Parthes. Cela, il se 
révélera disposé à l’accomplir, à partir du schéma judaïque, pour cet 
Inspiré nazaréen dont il avait persécuté les fidèles, mais dont le mes- 
sage trouvait subitement tant d’échos étonnants dans le contexte reli- 
gieux extra-judaïque. 
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L'extase de la route de Damas, la conversion 


Aucun doute n’était plus possible. Pour que les thèmes prêchés avec 
fougue par Jésus au sein du judaïsme soient ainsi corroborés à l’exté- 
rieur d'Israël avec une telle identité chez de grandes religions 
« païennes » et chez ces mages renommés d’Asie Mineure, il fallait que 
celui dont il avait combattu la foi au nom du Sanhédrin fût ce même 
Sauveur universel attendu dans le même climat apocalyptique par les 
Perses, les Maguséens et les fidèles de Mithra. La surprise fut une 
véritable révélation. L’ésotérisme esséno-zoroastrien dans le judaïsme 
étant pratiquement inconnu de Paul, le miracle était évident. La 
conjonction amorcée par les Millénaristes juifs entre leur ésotérisme 
et l'idéologie religieuse parthe trouvait en Paul de Tarse son véritable 
achèvement dans le Christ Jésus. Paul ne pouvait que s’exalter devant 
un schéma spirituel qui s’identifiait si bien avec la pensée presciente 
du Messie galiléen. 

Entre l'inspiration de Jérusalem : « Va, c’est au loin, vers les 
païens, que moi, je veux t’envoyer », et sa conversion radicale, il y 
avait eu ces trois jours symboliques « d’aveuglement » à Damas et la 
rencontre avec Ananie et les initiés de Jésus en Syrie (Act.9.9,17). 
Ensuite, peu à peu, s’élèveront les rebuffades de ses anciens frères 
et son éloignement du judaïsme proprement dit. Malgré tout, envoyé 
aux païens, Paul s’adressera toujours aux Juifs d’abord et ne se 
tournera vers les premiers qu’après le rejet des siens (!). Mais, lorsque 
l’ancien Pharisien tentera de concilier la Loi avec la Bonne Nouvelle, 
à laquelle s'attachaient trop de croyances inconciliables avec la tra- 
dition, chaque fois, à Jérusalem, à Thessalonique, à Bérée ou à 
Corinthe, il lèvera des contestations normales de la part des Juifs 
fidèles, qu’il ne parviendra jamais à convaincre que les Écritures 
annonçaient une telle révolution dans la foi juive(2). Le seul pro- 


() Act.13.14; 14.1. Cf. Rm.1.16; 2.9; Act.13.46; 28.28; Rm.9.22; I.Th.2.14. 

(?) Pierre, avant Paul, avait vu le rejet de Jésus par l’Israël légalitaire (Act.2.22 s). 
ui proclama alors cette chose énorme pour les traditionalistes : « Que toute la maison 
d'Israël le sache donc avec certitude : Dieu l’a fait Seigneur st Christ, ce Jésus que 
vous, vous avez crucifié » (2.36). Le sacerdoce ne pouvait que refuser une telle chose, 
car, en fait, ce n’est jamais par l'Écriture que les « Nazaréens » purent convaincre les 
Juifs, mais par le même procédé que Jésus : les guérisons et les miracles (Act.5.16; 
8.6/8). Le premier, Pierre se mit à baptiser des incirconcis (des non-Juifs), et en reçut 
les reproches de ses compagnons (10.45; 11.2,3); alors même qu'après la mort 
d'Étienne et les persécutions du Sanhédrin, les Nazaréens dispersés en Phénicie, à 
Chypre et à Antioche, ne préchaient la parole qu'aux seuls Juifs (11.19). La bonne 
volonté de Paul à concilier l'Évangile avec la tradition mosaïque est évidente. Alors 
qu'il savait qu'à l'arrestation d'Étienne (dont il approuva le meurtre) le Sanhédrin 
avait manifesté son scandale par ces mots : « Nous l’avons entendu dire que Jésus, 
ce Nazaréen, détruira ce Lieu-ci (le Temple), et changera les usages que Moïse nous a 
légués » (Act.6.14), Paul, converti, s'efforce pourtant de convaincre ses frères en 
Abraham de la résurrection de Jésus (croyance rejetée par la Synagogue), et leur 
déclare cette autre énormité : « L'entière justification que vous n’avez pu obtenir par 
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blème de la circoncision que les anciens Pharisiens convertis vou- 
laient imposer aux païens, et qui, grâce aux premiers disciples, fut 
réduit à l’observance de l’abstention des chairs non tuées selon le 
rituel juif ou souillées par les « idoles », prouve à quel point le 
mosaïsme traditionnel restait réfractaire même à une spiritualisation 
de la circoncision, telle que Jérémie l'avait envisagée depuis des 
siècles sous l'influence de l’Exil(!). Ainsi, d’évidence, Paul fut 
amené, tout comme Pierre, à prendre certaines libertés vis-à-vis du 
judaïsme, lequel, jusqu'alors, ne voyait dans les Nazaréens qu’un 
parti dissident. Puis, il précisa la position spirituelle des Chrétiens, 
englobant les idées nouvelles dans « la foi au Christ Jésus », qui, 
peu à peu, en vint à « abroger la prescription antérieure, en raison 
de sa faiblesse et de son inutilité, car la Loi n’a rien amené à la 
perfection » (Hé.7.18). Puisque les apôtres violaient ouvertement 
les préceptes les plus sacrés de la Loi de Moïse, .ne valait-il pas mieux 
la répudier franchement ? Bien que Paul expliquât longuement (Épîtres 
aux Galates et aux Hébreux) les raisons d’un schisme désormais 
inévitable, la rupture se consommait en fait, d’une part, en raison 
de l’inconscience des Nazaréens à vouloir imposer en Israël ce qui y 
passait pour une hérésie, d’autre part, par l’intransigeance du 
judaïsme légalitaire, lequel n’avait accepté que de manière cryptique 
les éléments étrangers qui émergeaient dans la doctrine christique. 
Jésus, sachant cela mieux que Paul, avait mis en garde maintes fois 
ses disciples sur le traitement que leur réserverait la Synagogue 
(Mt.10.17). L'exemple essénien s'était trouvé corroboré par l’arres- 
tation des disciples de Jean-Baptiste et son exécution par Hérode, 
alors même qu'ils ne participèrent pas aux mouvements insurrection- 
nels qui secouaient la Palestine depuis l’époque asmonéenne. Jésus 
pouvait bien dire : « Tous ceux qui sont venus (avant moi) ne sont 
que des brigands et des voleurs (2). » Constatant que l'esprit nouveau 
ne pouvait s’accorder avec l’ancienne économie, Paul fermait le ban 
en affirmant : « Tous ceux... qui se réclament de la pratique de la loi 
encourent une malédiction » (Gal.3.10), ratifiant ainsi les anathèmes 
de son Maître. SE DE 
Les théologiens en chambre, qui reportent sur Paul l’anti-judaïsme 
de l’Église d’autrefois, ne comprennent rien au déchirement tragique 
que cet homme de Dieu dut assumer. S'il a, comme le constate très 
justement CI. Tresmontant, « coupé le cordon ombilical qui retenait 
l'Église au judaïsme », ce fut bien dans la ligne du Galiléen, crucifié 
sur l’ordre des irréductibles qu’il voulait convertir à une éthique qui 
leur était par trop exotique. Ce n’est qu'après avoir été bafoué, 
emprisonné et lapidé, après et avec bien d’autres disciples juifs tout 


la loi de Moïse, c'est par lui que quiconque croit l’obtient » (Act. 13.30/ 39), prétex- 
tant que des passages d'Isaïe ou des Psaumes annonçaient ceci (livres dont l’autorité, 
de plus, était contestée par les Sadducéens). 
() Act.15.5/29. V. p. 257. é 
(2) Selon Cullmann, cette invective se rapporterait davantage aux pseudo-messies 
récents qu'aux prophètes qu'il défend par ailleurs. Cf. Jn.10.8. 
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aussi authentiques, que Paul désespéra de rallier la Loi à la « foi au 
Christ », lequel, selon lui, accomplissait la Loï; alors que pour tout 
pieux Israélite doutant de Jésus et n’ayant pas eu son expérience 
unique, une telle affirmation était proprement hérétique. On ne réa- 
lise pas assez que sans Paul et sa révélation due à une conjonction 
historique providentielle, le christianisme se serait éteint ou dissous 
dans le judaïsme post-biblique comme l’essénisme, ou se serait res- 
treint aux Ébionites issus de l’Église de Jérusalem('). Dans son 
Essai sur le développement de la doctrine chrétienne, Newmann 
relève : « Une des causes de corruption en religion consiste dans le 
refus de suivre l’évolution de la doctrine et dans un désir obstiné de 
s’en tenir aux notions du passé. » Certes, bien que la gnose zoroas- 
trienne pénétrât le crypto-judaïsme paiiemment depuis plus de cinq 
siècles, il n'en demeure pas moins que cette effraction accomplie 
par le biais des prophètes et des mystiques désireux de rénover la 
religion archaïque, contrariait l’Écriture peu malléable de la Loi et 
l’hermétisme du peuple yahvique. 


Simon le Mage 


Dans le creuset de la gnose proche-orientale, la route des disciples 
de Jésus croisait celle d’autres prophètes, messies ou envoyés célestes. 
Simon le Mage, dit « le Magicien » par la critique évangélique, fut 
l’un de ceux qui laissa des traces profondes jusqu’à son disciple Mar- 
Cion, sans doute parce que les apôtres le baptisèrent à leur foi, mais 
sans l'y soumettre complètement. L’imprécision du dogme chrétien 
d'alors ne permet aucunement de dégager encore l’orthodoxie, de 
disputes, dont celles de Pierre et de Paul.ou de Simon le Mage portent 
l'écho significatif. Le groupe de Simon offrait bien des affinités avec 
les Nazaréens et était fortement établi, jusqu’à Antioche et même à 
Rome. Avant l’arrivée des apôtres, ce mage éblouissait la Samarie de 
ses miracles, y prêchant un Saint Esprit, « Puissance de Dieu », d’ori- 
gine bien zoroastrienne (2), et dont il se disait le Représentant sur la 
terre (Act.8.9 s). 
| Pareillement, les Nazaréens évangélisent en Samarie alors que le 
judaïsme orthodoxe dont ils se réclament interdisait de telles mis- 
sions. Concurrent dangereux, Simon le Mage devait ou disparaître 
ou se faire baptiser. Le syncrétisme des mages permettait de telles 
conver PAGE et, malgré son baptême, ce mage est couvert de sarcasmes 
parce qu il continue de diffuser des idées exotiques (*). L’identifiant 
à nimporte quel charlatan, on fait de ce nouveau disciple original 

(1) Ou encore se serait borné à un j "Ori isci 
autre Messie que fut Jean-Baptiste Eh ve band comeg ccomag anov L 
qualifiés plus tard, et improprement, de « Chrétiens de saint Jean ». 


Es É ar ; 
” ec Mainyu, ici aussi Khshatra, le Royaume et lu puissance de Dicu. 


ÿ 4 ’ à se 
s° ; Les écrits chrétiens primitifs montrent Pierre réfutant partout les idées de 
Simon, très répandues par un prosélytisme analogue au sien, 
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le père de la « simonie ». Il est curieux que celui qui se disait l’incar- 
nation de l’Esprit Saint ait réclamé aux apôtres le pouvoir de remettre 
cet Esprit, et qu’on le montre ensuite le monnayant. De même, les 
anecdotes rapportées sur sa mort par les Pères de l’Église, le ridicu- 
lisent autant. Toutefois, l’histoire de son envol au ciel ou de sa résur- 
rection manquée, que lui déniait Pierre, reste encore surprenante 
chez l’adepte d'une théologie distinguant, depuis l’ancien zoroas- 
trisme, l’idée de l’ascension de l’âme ou d’une résurrection route 
spirituelle. Sa doctrine sur la nécessité de se forger une âme immor- 
telle par la pratique d’une vie droite, hypothèque largement la cri- 
tique de Chrétiens dont le paradoxe de cette histoire montre qu'ils 
avaient peu compris un ésotérisme dont Jésus avait eu souvent à 
déplorer leur ignorance(!). L'Apologie de Justin disant que Simon, 
« aidé par les démons. fit des prodiges de magie» (1.26), utilise 
les mêmes critiques que les Juifs orthodoxes opposaient à Jésus, 
une génération avant ce mage (Mt.9.34; 12.24). Irénée dénonce 
aussi les pratiques « magiques » de ses disciples, selon la confusion 
générale qui unissait sous une même réprobation mages et magie (?). 

Selon les Homélies pseudo-clémentines, Simon avait étudié les 
sciences grecques à Alexandrie. Son interprétation allégorique de 
l'Ancien Testament introduit des spéculations qui prouvent que leur 
auteur méconnaissait l’ésotérisme essénien. Ce que Philon en sait 
montre d’ailleurs, par rapport au contenu des manuscrits de Qoumrän, 
que leur secret avait été bien gardé. Mais, de cette méconnaissance 
du crypto-judaïsme, naquit le hiatus d’élucubrations gnostiques sur 
des textes juifs. Et, dix-sept ans après la mort de Jésus, Simon le Mage 
attaque le Dieu de l'Ancien Testament, tout en interprétant à sa 
façon les textes de Moïse et de la Genèse, dans une controverse de 
trois jours(?). En plaçant, au-dessus de Yahvé, le Dieu bon et 
inconnu, il constate l'opposition qui distingue le Dieu bon de la 
Perse, de Platon et de Jésus, de l’ancien yahvisme. Contradiction qu'on 
ne peut comprendre si on méconnaît la métamorphose opérée sur la 
religion post-exilique, ainsi que les profondes motivations du schisme 
essénien. Aussi, le Mage conclut qu’un dieu si pénétré de mal et qui 
se dit père d’un monde si douloureux ne peut être que le « démiurge 
sadico-pervers que la Bible décrit d’ailleurs comme un ètre vindicatif, 
coléreux, jaloux, susceptible et méchant (*) ». Il remarque aussi que 
l’homme, avide de bonté divine, reflète ici-bas la nostalgie d’un monde 
idéal (celui du Timée et le Royaume d'Ahura Mazdä), selon un thème 
cher à l'Iran. En mage fidèle, il spécule sur le feu mazdéen, dans 
lequel il voit un principe immuable caché derrière le phénomène 
apparent, qui se trouve à l'origine du cosmos (°). 


(") M1.15.16; 17.17/20. 

() Cf. Act.13.4 s. 

() H. LEISEGANG, La Gnose, Payot, 1951, p. 49. 

(#) J. LACARRIÈRE, Les Gnostiques, Gallimard, 1973,p. $4. 

) Empruntant à Philon, à Héraclite, Platon, Aristote et Empédocle, le Mage de 
Samarie édilie une cosmologie complexe où lu création découle de « racines » nées du 
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En revanche, comme d’autres Maguséens, Simon passe davantage 
pour un mage hellénisé, alors même que le fond de sa doctrine repose 
sur des bases originellement iraniennes qu’il a déviées au profit d’une 
doctrine qui emprunte à des sources souvent contradictoires. Pour- 
tant, l'élément perse ne saurait être nié dans l’hermétisme de la gnose 
judéo-chrétienne, comme l’auteur des Clémentines et des Recognitiones 
s’avoue informé des doctrines de Zoroastre (!). 

Contrairement aux Judéo-Chrétiens qui considèrent l’immortalité 
comme un fait acquis, vers l'Enfer ou le Paradis, Simon estime, comme 
le zoroastrisme mais dans une autre terminologie, que l’immortalité 
n'appartient qu'à l’étincelle divine (cf. fravarti). L'homme n’ob- 
tient l’immortalité que par la création d’un véhicule spirituel de 
conscience (2). De même que la psyché possède des dons pour la 
grammaire ou la géométrie, pense-t-il, elle renferme une aptitude 
innée à l’immortalité. Et, comme un don se cultive ou meurt, cette 
potentialité doit être nourrie et grandie, d’où l’urgence gnostique de 
se créer une âme. Mais, là où le Mage de Samarie introduit une 
déviation grave d'avec le zoroastrisme, c’est que, contrairement à 
l'affirmation zoroastrienne de la valeur de la vie, le refus d’un monde 
mauvais par nature porte en soi sa contradiction (?). Le développe- 
ment de l’âme d’immortalité ne va plus dépendre de la pratique 
intelligente de pensées, paroles et actions pures, mais d’une attitude 
de rejet du monde et d'une adhésion à une gnose dont la seule 
connaissance constitue les conditions nouvelles de salut. 

Se berçant de l'illusion physiologique que l’amour physique suffit 
à unir les êtres, ayant hérité du zoroastrisme l’idée de désordre du 
monde, Simon voit dans la pratique de l’amour libre le moyen, par 
le mélange des sangs, de retrouver l’unité essentielle des êtres et de 
briser le carcan social dans ce qu’il voit comme l'expression du feu 
divin. D’anciennes coutumes caspiennes et, plus tard, la réforme de 
Mazdak en Iran, montrent que le culte universel de la fécondation 
se révélait plus acceptable par la pensée iranienne ou grecque, qu’il 
ne le sera jamais de la pensée castrée judéo-chrétienne. Cependant, le 
mobile zoroastrien d’exaltation de la vie et du mariage s’avérait très 
différent de celui de la gnose simonienne : enfanter pour multiplier 
les chances d’engendrer des êtres de lumière. 

‘ Prêchant la communion sexuelle libératrice, Simon s’accompagnait 
d'une certaine Hélène qu'il disait être la Sagesse incarnée, symbolisant 
à eux deux le couple divin de Dieu et de Ja Déesse mère. Choquant 


Feu par couples, au nombre de six dont la septième est la Puissance infinie; réplique 
simonienne des Amesha Spentas. Il prend la croyance mosaïque que le sang est le véhi- 
cule de l'âme pour expliquer que ses propriétés homéothermiques couvent le feu divin 
en l'homme. D après lui, le feu du désir sexuel en découle et se prolonge dans le sperme 
masculin et le lait féminin. 

(') BIDEZ-CUMONT, op. cit., p. 153. Cf. fr.B.45. 

, (2) L ame immortalisée, dont la surconscience dépasse l'évanouissement de Ia cons- 
cience individuelle, Ahriman règne sur les ténèbres où sombrent les âmes enténé- 
brées, dans une mort due à l'absence de Jumière divine. 

() Voir p. 162. 
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à la fois les tabous judaïques et l’ascèse christique qui enjoignait aux 
élus du Royaume de vivre en eunuques (Mt.19.12), cet aspect licen- 
cieux fut dénoncé par les Chrétiens, cependant que la mystique 
simonienne était peut-être plus profonde qu'elle ne le paraissait à 
première vue(!). Irénée ne vit en Hélène qu’une prostituée d’un 
bouge de Tyr. Simon, lui, se proclamait, selon l’auditoire, « Fils de 
Dieu » devant les Juifs, « Père descendu du ciel » en Samarie, ailleurs 
manifestation de l’Esprit Saint. Paul aussi se fera Juif avec les Juifs, 
Gentil avec les Gentils et il louera les Athéniens d’être les plus reli- 
gieux des hommes (Act.17.22). 

En apportant sa gnose, Simon revendiquait la qualité de Sauveur 
du monde. Pourtant, si sa doctrine s’appuyait sur un amalgame savant, 
sa recette ne touchait guère l’éthique et sa prétention salvatrice 


répondait moins au schéma eschatologique zoroastrien que celui de 
Jésus. 


Résurrection spirituelle ou réanimation de cadavres ? 


Dans une identité parfaite avec le zoroastrisme, la Résurrection 
est, dans l’Évangile, concomitante de la fin du monde. Cependant, 
ce thème authentiquement zoroastrien et tout spirituel fut l’objet, 
dans sa transposition judéo-chrétienne, d’une pitoyable dégradation 
qui commence avec la vision de la résurrection matérialisée des 
ossements chez Ézéchiel (2). Avec les Pharisiens, et malgré leur ésoté- 
risme, les Esséniens semblent avoir généralement cru en une résurrec- 
tion également matérielle, puisqu'ils disposaient les tombes de leurs 
morts la tête au sud dans l'attente de cet événement (?). À leur tour, 
si les Sadducéens ignorent tout d’un dogme dont Jésus expose le 
caractère essentiellement spirituel (Mt.22.23 s.), ses propres disciples 
ne semblent guère en savoir davantage (‘). 

Dans le cadre d’une mission encore plus spiritualisée que celle atten- 
due du Messie essénien, le Galiléen s'efforce d'expliquer aux Saddu- 
céens que le Dieu « d'Abraham, d’Isaac et de Jacob », leur dit-il, « #'est 
pas un Dieu de morts, mais de vivants »; comme ailleurs il prescrit de 
« laisser les morts enterrer les morts ». Sa conviction sur l'aspect 
spirituel de la résurrection s'accorde avec le texte gnostique de Jean 
où il explique à Nicodème : « qu’à moins de naître d’en haut, nul ne 
peut entrer au Royaume de Dieu, ce qui est né de la chair est chair, ce 
qui est né de l'Esprit est esprit », rejetant ainsi le caractère maléria- 
liste de la résurrection judaïque (*). Donc, ou bien Jésus était instruit 


(*) En effet, ce que nous savons de cette secte vient au travers des Actes, du Pseudo- 
Clément, d'Irénée, d'Hippolyte, de Justin et d'Épiphane, où perce la critique. 

(2) V. pp. 2765. 

() Comme dans le livre d'Énoch; J. T. Milik (Revue Biblique, 1958, p. 77, n. li 
op. cit., p. 78). Si 

(*) « Ils gardèrent la recommandation, tout en se demandant entre eux ce que Sipni- 
fiait « ressusciter d’entre les morts » (Mc.9.10). 

(5) Jn.3.3/6; M1.22.31, 32; 8.22. 


338 L'ÉVANGILE ET L'ÉSOTÉRISME ZOROASTRIEN 


du caractère tout spirituel de la résurrection, selon la notion zoroas- 
trienne de cette foi qu’il a pu connaître par des initiés Maguséens ou 
Zoroastriens, hors du contexte judaïque ou dans celui-ci, par le biais 
d’une secte millénariste occulte dont l’histoire n’a pas conservé de 
traces, Ou il l’a comprise, seul et hors de toute influence extérieure, 
mais alors dans une inspiration identique à celle du zoroastrisme. Si 
on retient ces cas, qui s’avèrent les seuls vraisemblables, les résurrec- 
tions de Jésus, y compris celle de Lazare, furent interpolées posté- 
rieurement pour convaincre les simples par des faits visibles. Si 
on rejette ces cas, les aspects spirituels de la résurrection furent intro- 
duits après lui, par Paul, Jean et les Chrétiens gnostiques; mais on 
aboutit alors à des conclusions autrement plus graves! En tout état 
de cause on ne peut admettre que les premières solutions envisa- 
gées. 

En effet, dans ses trois annonces de la Passion, il précise qu’il 
ressuscitera le troisième jour, ce qui est exactement conforme au 
temps post-mortem pour la rencontre de l’âme avec l’archétype 
Daëna, selon la sotériologie zoroastrienne (!). En revanche, après la 
crucifixion, Matthieu, seul de nouveau, ajoute au petit séisme qui 
suivit la mort de Jésus, un épisode où « les tombeaux s’ouvrirent et 
de nombreux corps de saints trépassés ressuscitèrent, etc. » (Mt.27.52). 
Ceci, probablement, pour mieux correspondre au schéma zoroastrien 
de résurrection générale de la fin des temps, mais transposée, ici 
encore, de façon route matérielle. 

Paul, quoique Pharisien, de par ses contacts avec la gnose syrienne, 
avait toute raison de croire à l’origine dualiste de la résurrection, 
n’admettant jamais sa version matérialiste : vision simpliste d’un 
dogme antique issu d’une religion où l’immortalité spirituelle procédait 
du système abstrait de Zarathoustra et de gens qui abandonnaïient leur 
carcasse physique aux oiseaux de proie. Paul est le premier théologien 
chrétien à avoir compris le caractère tout spirituel de la survie. Mais 
dans les Évangiles les résurrections de cadavres s'inscrivent naïve- 
ment avec l’aspect thérapeutique de la Bonne Nouvelle, seul suscep- 
tible de frapper les foules : guérisons de malades, morts ressuscités. 
Il est clair que la résurrection spirituelle n’aurait alors séduit per- 
sonne. Pas davantage d’ailleurs qu’elle ne le fait encore aujourd’hui 
pour la plupart des gens, pour qui seule l'évidence matérielle est 
vraie. 


Paul enseigne 


Ici encore l’Apôtre s'avère l’authentique instructeur de la foi 
chrétienne et, sans ambages, il précise le fondement spirituel de la 
résurrection, tel que Jésus l'avait énoncé aux Sadducéens incrédules. 
Il y a, dit-il, des corps terrestres et des corps célestes, mais leur nature 


(1) Voir p. 156. 
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, est différente (1.Co.15.39 s) : « le premier homme, issu du sol est 
terrestre; le second homme, lui, vient du ciel... et il nous faut revêtir 
aussi l’image du céleste » (15.47 s.). Voilà pour l’essence du corps de 
résurrection. Ensuite, il confirme que l'édification du corps spirituel 
se fait à partir du corps psychique qu’on sème au cours de l’existence 
terrestre : « pour que chacun retrouve ce qu’il aura fait pendant qu’il 
était dans son corps, soit en bien, soit en mal » (2.Co.5, 10), selon le 
thème typiquement zoroastrien de la rencontre de l’âme avec son 
double, édifié par ses pensées, ses paroles et ses actions. 

Une conclusion s'impose : la résurrection matérialisée de Jésus 
relève de la même démarche judéo-chrétienne de convaincre les 
profanes par des témoignages spectaculaires. Paul tirant témoignage 
de la résurrection du Christ pour affirmer la véracité du dogme comme 
pilier de la foi chrétienne (1.Co.15.12, 13), et identifiant la nature de 
la résurrection christique à celle de la résurrection générale qu'il 
décrit avec soin, l’évidence s’affirme : seule la résurrection spirituelle 
du corps glorieux de Jésus s’est produite, et fut peut-être perçue 
extatiquement par quelques disciples. Les témoignages matérialistes 
sont à rejeter sans appel comme dus à des interpolations, y compris 
celui du Pseudo-Paul('). Seul un corps incorruptible peut hériter 
du Royaume de Dieu, royaume dont Pierre décrit la physique route 
spirituelle, comme à la Rénovation zoroastrienne (2.P.3.13). « Sachant 
bien, ajoute Paul, que demeurer dans ce corps (matériel), c’est vivre 
en exil loin du Seigneur » (2.Co.5.6). Plus que jamais, la leçon de 
Thomas s'impose donc : « Heureux ceux qui croiront sans avoir 
vu » (Jn.20.29). 


Le malentendu millénaire 


Incomprise de la plupart des disciples de Jésus, cette foi zoroas- 
trienne capitale se revendiqua, a posteriori, d'Écritures mosaïques 
qui l’ignoraient (2). Si certaines gloses évangéliques admirent « l’état 
nouveau » du corps ressuscité de Jésus, comment s’accordent-elles 
avec les résurrections de cadavres qui pullulent dans l'Évangile? 

Loin de se restreindre au judéo-christianisme des origines, cette 
ignorance va jalonner toute l’histoire post-biblique. Tandis qu Ori- 
gène, en docteur fidèle de la gnose christique, condamné par 1 Église 
légalitaire, reconnaît que les corps de résurrection seront « éthérés 
comme ceux des anges et pareils à une lumière resplendissante », 
Jérôme, tout en admettant l’aspect « glorieux » de la chair de résur- 
rection, veut y retrouver les os, le sang, les membres et le même sexe, 


(*) En effet, soit Jésus savait ce qu'il disait de la résurrection, conformément à ce 
qu’en disent Paul et Jean. Soit on persiste à la vouloir physique, et, outre l'invraisem- 
blance biologique, on se heurte à toutes les contradictions relevées par 1 exégèse ratio- 
naliste (Alfaric et Renan). Enfin, on travestit une croyance originellement spiritua- 
liste au nom d'un dogme erroné, plus absurde qu'original. 

(2) Lc.24.44/48; cf. Mt.22.23; Mc.l2.18; Lc.20.27. 
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contrairement à la définition même de Jésus, corroborée par Paul : 
« Je l'affirme, frères, la chair et le sang ne peuvent hériter du 
Royaume de Dieu » (1.Co.15.50). Puis, c'est Augustin qui, ayant 
rejeté la spiritualité manichéenne, insiste sur l’identité du corps de 
résurrection et du corps terrestre. Thomas d’Aquin reprendra cette 
assertion bizarre, tout en admettant que ce corps, fait des mêmes 
entrailles, cheveux et sang, puisse revêtir des capacités surnaturelles…. 
S'agissant du même rejet de l'instruction gnostique sur la résurrection 
zoroastrienne, on a donc ici le pont entre le dogme chrétien, heureux 
de s’affirmer « plus vrai » parce que matérialiste, avec les précédents 
bibliques de Daniel et d'Ézéchiel. 

Malgré l’école d'Alexandrie et la pénétration d’idées gnostiques 
dans le judaïsme post-biblique, la tradition rabbinique continua d’in- 
terpréter matériellement la résurrection. C’est ainsi que la controverse 
opposant les docteurs palestiniens des docteurs babyloniens du Tal- 
mud admit chez certains rabbins que les Juifs morts dans la Dias- 
pora se relèveront à la Résurrection pour rejoindre la Palestine, leurs 
cadavres étant roulés dans des galeries souterraines jusque-là, et une 
âme leur y sera insufflée(!). Le destin de la résurrection au sein 
de pensées partagées entre la tradition biblique, l’allégorie de la 
gnose hellénistique, et le refoulement de la spiritualité dualiste, sera 
d'osciller sans cesse entre les deux modes de résurrection, spirituelle 
ou matérielle. 

Prêchant à son tour la Résurrection, le Prophète de l’Islam, tel 
Paul devant les Athéniens, ne rencontrera que moqueries des ido- 
lâtres d'Arabie : « En vérité, serons-nous renvoyés sur la terre quand 
nous serons ossements décharnés? », lui demandaient les Qoraï- 
chites (2). Mais l'Islam shfîte qui hérita de mains concepts de la 
religion des Sassanides, édifia une théologie de la résurrection par le 
biais d'un intermonde (barzakh), là où se spiritualisent les corps et 
où se corporalisent les âmes en épiphanies visibles aux extatiques. En 
conséquence, ici comme dans le zoroastrisme, « chaque individu 
ressuscité en assumant la forme de ce qui, par son œuvre, a pris 
demeure au plus secret de lui-même (?) ». Dans ce schéma de l’Islam, 
la christologie se révèle docétiste, l’Assomption de Jésus s’étant faite 
dans son corps spirituel. 

C'est en méconnaissance du zoroastrisme que des critiques ont vu 
il idée de résurrection s’édifier à partir des cultes régénérateurs de la 
végétation, présidés par la mort et la renaissance des dieux naturalistes 
du Proche-Orient et d'Égypte. Tout au plus, les cultes périodiques 
d’Adonis, d’Osiris, d’Attis et de Dionysos, ont-ils créé un climat 
propice à l'expansion populaire de la foi chrétienne en terre païenne, 
Mais ces cultes ne sauraient remplacer la foi en la résurrection des 


, ; ”) _ Qu ne mL 110 b., 111 a. Cf. Ch. Touari, « Les prophètes, le 
almud et la Diaspora », in /nformation jui: ° 2 . 
C5 one, LED DUT esse ne AL QU 

() Mollà Sadrä SuirÂzt, Théosophie du Trône (Commentaire de Shaykh Ahmad 
Ahsa'i). Cf. Terre Céleste et corps de résurrection, H. CoRHIN, p. 331. 
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morts. Une chose est la renaissance du dieu, exprimée dans le cycle 
annuel de la végétation, à laquelle les hommes participaient parfois 
mythologiquement et par le biais d’une « démocratisation » de la 
nature divine. Tout autre chose est la résurrection spirituelle de tous, 
conditionnée non plus par le fatalisme cosmique et naturel. Ce culte 
naturaliste que Zarathoustra trouva aussi dans l’ancien Iran, fut 
complètement transposé par lui au plan d’une alchimie spirituelle, 
liée à l’aptitude et à l'effort de l’homme à transfigurer le monde, par 
l'extraction de sa nature ténébreuse. 

L'erreur des Millénaristes et du judéo-christianisme fut d’avoir cru 
que la résurrection générale pouvait se produire alors que le monde 
était encore soumis au Mal. Comme si un homme pouvait recouvrir 
la santé alors qu’il conserve une tumeur maligne. Pourtant, considé- 
rant que « la création gémit en travail d’enfantement » (Rm.8.22), 
Paul, en cela encore fidèle à la gnose zoroastrienne, liait l’immor- 
talité obtenue par la résurrection à l’incorruptibilité du Royaume à 
venir (1.Co.15.50 s. /Yt.19). De la vision millénariste d’une fin du 
monde anticipée, naquit, chez les Esséniens ou chez Simon le Mage, 
la hâte des justes (ou de ceux qui se pensent justes) à jouir du Paradis 
immédiat, sans attendre le lot des hommes encore enténébrés. L'idéal 
ZOroastrien consiste, jusqu’à l’utopie, à espérer le salut de l’intégra- 
lité des âmes engagées dans le cycle physique afin qu'aucune ne reste 
victime de la mort et des ténèbres. Or, là encore, c’est bien ainsi que le 
Sauveur chrétien s’identifie à cette bonté et à cette patience du Dieu 
de Zarathoustra : « voulant que personne ne périsse, mais que 
tous arrivent au repentir » (2.P.3.9) « voilà ce qui est bon'et ce qui 
plaît à Dieu notre Sauveur, lui qui veut que tous les hommes soient 
sauvés » (I.Tm.2.3,4). Ainsi, après l’Auteur des Gâthäs qui veille 
au salut de tous en attendant le Saoshyant final, Jésus annonce- 
t-il : « Je suis avec vous pour toujours jusqu’à la fin du monde % 
comme le bouddhisme du Mahayana fait dire au Bouddha : « Délivré, 
délivre. Arrivé sur l’autre rive, fais-y parvenir les autres. » 


Gnose et judéo-christianisme 


L’affrontement de la Gnose et du christianisme naissant poursui- 
vait celui de l’ésotérisme essénien et du judaïsme légalitaire qui avait 
rejeté Jésus. Cette contradiction entre deux modes de pensée religieuse, 
portera ses inhibitions dans toute la tradition chrétienne, constam- 
ment déchirée entre la revendication de l’atavisme biblique et une 
spiritualité refoulée dès qu'elle se révèle redevable au gnosticisme. 

Mais, lorsque, après Paul prétendant que la Bonne Nouvelle 
« accomplissait la Loi », l’Église attestait de « sa continuité historique 
et spirituelle avec l’Israël fidèle de la première alliance », et, partant, 
considérait l’Israël réfractaire comme « une branche séparée du peuple 
de Dieu », elle commettait une erreur grave (!). Historiquement par- 


(") Paul DÉMANN, « Israël et l'unité de l'Église », Cuhicrs sioniens, 1953, n° 1. 
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lant, il est assurément faux de soutenir que le christianisme sortit de 
l'Israël mosaïque. Tout au plus provient-il d'éléments ésotériques 
zoroastriens fécondés par le judaïsme post-exilique dans une voie 
originale que le millénarisme a cimentée sous l’influence de l’idéologie 
des Parthes. 

Depuis le temps de Jésus, le christianisme a recherché les preuves 
de son authenticité messianique et de sa divinité dans tout ce qui, 
dans la Bible, annonçait son Messie et son caractère surnaturel. La 
Chrétienté ignorant l'influence iranienne, d’une part parce qu’elle 
avait revêtu l’identité juive ou demeurait dans les secrets de Qoumräân, 
d’autre part et surtout parce que Rome réprouvait tout ce qui pouvait 
provenir de l’ennemi perse, un tragique malentendu fixa très tôt un 
obscurantisme faisant de l’Église une institution judéo-chrétienne 
(mais tout en rejetant les Juifs non convertis), rendue hermétique à 
tout ce qui venait rappeler le dualisme ou le gnosticisme de la doctrine 
christique. Affirmer ceci ne procède pas d’une thèse moderne. Dans 
l'Église des quatre premiers siècles, dont la doctrine oscillait de part 
et d'autre, Basilide, Carpocrate, Bardesane et Valentin étaient tout 
aussi chrétiens que l’apôtre Paul, et leurs Églises aussi chrétiennes que 
la communauté de Rome. Ceux qu’on appellera plus tard « Héré- 
siarques » ne le furent finalement qu’au regard d’une Église qui en 
avait triomphé. Les premiers troubles inter-chrétiens qui causèrent 
tant d’excommunications réciproques et de génocides fratricides au 
nom de celui qui avait dit « Aimez-vous les uns les autres », furent 
principalement dus à deux facteurs : la pro-judaïsation ou la non- 
mg de l'Évangile — la divinité et la nature filiale de Jésus- 

risl. 

Le courant non judaïque venait surtout d’Antioche, jadis capitale 
de l'empire séleucide, carrefour aujourd’hui de l’influence perso- 
mithraïque. Cette ouverture sur la Méditerranée fut longtemps 
convoitée par les Parthes. C’est de ce foyer du christianisme primitif 
que les Nazaréens prirent le nom de Chrétiens. De là aussi que la 
critique de la Bible vint jusqu’à Rome. Venus d’Antioche, d’Éphèse, 
d'Alexandrie, les Chrétiens cultivés et pénétrés de pensée gnostique, 
ne voyaient dans les Juifs réfractaires à l'Évangile que des gens 
obstinément liés à un culte archaïque. Même si un Philon ou un 
Josèphe avaient remarqué l’exotisme de la foi essénienne, elle restait 
celle d'un parti dissident, mais authentiquement judaïque puisqu'elle 
ne s’en était pas détachée. Il n’est cependant pas impossible que 
parmi les Esséniens ralliés au christianisme, certains aient vu l’occa- 
sion d'affirmer l'originalité d'une religion proche de leur doctrine, 
Sans pour autant renier totalement leur judaïté. Les persécutions 
d'Égypte (66), et de Palestine (Titus 70-Jules Sévère 135), ayant 
dispersé les Juifs aux quatre coins de la Méditerranée et en Perse, 
ceux de la Diaspora furent parfois tentés d'accepter une nouvelle foi, 
originaire de leur pays, grandissante dans l'empire romain et les 
dispensant des sévérités de la Loi mosaïque. La jeune Chrétienté 
grossit ainsi de nombreux Juifs réfugiés à Rome où, jusque sous 
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Trajan (97/117), les Chrétiens étaient souvent confondus avec les 


Juifs, car une égale intolérance les distinguait des religions multiples 
de l'empire. 


Marcion veut sauver l'Église du Christ 


Parmi l'élite intellectuelle chrétienne, un savant allait crier très 
haut qu'on était en train de dévier le christianisme de son originalité 
non judaïque. Marcion, né dans le Pont vers 85, était disciple de 
Cerdon, chrétien de Syrie, lui-même disciple de Simon le Mage. La 
colonie syrienne de Rome était importante et comptait le christianisme 
le plus spiritualisé. Marcion était venu à Rome porteur d’Épiîtres de 
Paul et d’un proto-Évangile de Luc(!). Autour de sa dénomination 
originale du Nouveau et de l'Ancien Testament, ce savant élabora 
des textes proto-évangéliques accompagnés d’Antithèses réfutant les 
fables qui s’introduisaient chaque jour dans l'Évangile. Séparés à 
son sujet, les exégètes lui reconnaissent la paternité de l'Évangélion 
qui, pour beaucoup, serait le proto-Évangile de Marc. Marcion se 
voulait le réformateur du christianisme original et, en successeur 
authentique de Paul, allait édifier la véritable Église du Christ qui, 
selon lui, ne doit rien à l’Ancien Testament. Après Paul, mais aussi 
après le Livre d’Énoch, Marcion fait sienne l’antique théorie zoroas- 
trienne sur la hiérarchie des cieux et sur le sort des justes au Paradis 
du troisième ou quatrième Ciel, exacte réplique du Garôdmän (). 
Paul affirmait avoir été ravi en extase « jusqu’au troisième ciel » qu’il 
indiquait comme le Paradis (I.Co.12.2,4). Avec sa division céleste, 
Marcion oppose le Dieu suprême au démiurge créateur du monde 
matériel. Père de l’Esprit du Bien, Dieu est étranger à ce monde et 
créateur du « monde invisible », comme Ahura Mazdäà engendra 
d’abord la création idéale. Mais ce philologue gnostique épouse le 
strict dualisme zervanite et tranche radicalement entre le Père de la 
création idéale dont Jésus est le fils, et le Yahvé de l’Ancien Testament 
qu’il identifie au mauvais démiurge, expliquant ainsi pourquoi le 
Christ a aboli sa Loi désuète. En logicien rigoureux, Marcion estime 
que la Bonne Nouvelle n’a rien à faire avec la divinité judaïque, telle 
qu’il la voit revêtue des aspects archaïques du yahvisme, 

L'œuvre considérable du premier philologue du christianisme, 
déclaré hérétique en 144, indique de manière précieuse combien les 
thèmes de l'Évangile étaient communs à la gnose proche-orientale, 
par la voie de l'idéologie religieuse perse. Devant ce combat pour 
arracher le christianisme naissant au judaïsme, non seulement il n€ 
voyait pas l'utilité de raccorder de quelque manière la Bonne Nouvelle 
à une source juive, mais il ne voyait dans cette dernière qu’une formi- 


(*) Travaux d'Harnack, de Couchoud, Rieder. Cf. P. ALFARIC, op. cif., p. 301; 
E. WFILL-RAYNAL, « Une thèse nouvelle sur la date des Évangiles synoptiques ”» 
in Janus 1, 1964; H. LEISEGANG, op. cit, pp. 191/197, etc. 

(?) BinEz-CUMONT, op. cit, p. 230. 
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dable contradiction. Il est clair que Marcion ignorait l’ésotérisme 
zoroastrien du crypto-judaïsme, dont Jésus avait été le lien révélateur 
avec la gnose extra-judaïque de l’empire des Parthes. Trois siècles 
avant la première canonisation chrétienne de l'Ancien Testament 
(Vulgate) et peu après la fixation du canon judaïque (Synode de Jam- 
nia en 98), Marcion ne pouvait tenir compte de livres apocryphes juifs 
qui avaient nourri l’essénisme et le christianisme naissant, puisque la 
Synagogue opposa longtemps un barrage sévère aux nombreuses apo- 
calypses des premiers siècles de notre ère. Le lien manquait entre la 
gnose chrétienne et l’ésotérisme esséno-zoroastrien inscrit en filigrane 
des prophéties post-exiliques et dans les apocryphes, pour qu’il pût 
conclure que le christianisme avait tout de même quelque chose à 
voir avec un certain judaïsme iranisé qui lui avait donné la marque 
profonde d’un lyrisme mystique très particulier. Au travers de Mar- 
cion, la spiritualité gnostique affrontait non le judaïsme tempéré, ni 
le millénarisme des Esséniens iranisés, mais le yahvisme rigoureux et 
monolithique de la Loi. S'il avait connu les secrets de Qoumrân, il 
aurait pu aussi bien opposer les Esséniens et le Temple, au moins sur 
le plan doctrinaire. Mais, face à une Chrétienté en majorité judaïsée, 
Marcion ne voit qu’une chose : le message du Christ est victime « d’un 

vaste complot contre la vérité, ourdi.. dans le dessein de restaurer le 

Dieu des Juifs et d’anéantir son œuvre de salut (1) ». Ce qui était 

partiellement vrai de Chrétiens ignorants de l’origine ésotérique de 

l'Évangile, mais inexact de la part de Juifs traditionalistes et fidèles 

à la Loi pour qui la nouvelle religion n’avait strictement rien à voir 

avec l’antique Alliance de Moïse. 

. Les Judéo-Chrétiens se réclamant davantage de Pierre et ne voulant 
rien entendre des arguments de Marcion, les deux Églises s’excommu- 
nièrent mutuellement (2). L'Église marcionite, en dépit d’une ascèse 
excluant le carnivorisme, prit une extension considérable, à Rome, à 
Chypre, en Palestine, en Égypte et jusqu’en Perse. Là son influence 
sur la gnose iranienne et sur le manichéisme fut déterminante quant à 
leur rejet de l’Ancien Testament. Si l'Église eut à se plaindre très 
tôt d’un critique aussi informé et gênant que Marcion, saint Jérôme 
lui-même le reconnut comme « docte éminent » (ardens ingenii et 
doctissimus). 

, À propos de l’incorporation de l'Évangile à la Loi mosaïque, 
l'auteur d'Ainsi parlait Zarathoustra observera : " Que peut-on 
attendre des effets d'une religion qui, pendant les siècles de sa fonda- 
ton, a exécuté cette extraordinaire farce philologique autour de 
l'Ancien Testament? Je veux dire la tentative d'enlever aux Juifs 
l'A ncien Testament avec l'affirmation qu'il ne contenait que des 
doctrines chrétiennes et qu'il ne devait appartenir qu'aux Chrétiens, le 
véritable peuple d'Israël, tandis que les Juifs n'avaient fait que se 


() H. LEISEGANG, op. cit., p. 195. 

(9 Selon certains, pour détourner les fidèles de l'Évangélion que Marcion don- 
nait pour texte authentique des Apôtres, un secrétaire de l’ iglise (Clément ?) l'aurait 
rectilié et placé sous le nom de Luc (E. WEILL-RAYNAL, op. cit., p. 17). 
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l’arroger. Il y eut alors une rage d'interprétation et de substitution 
qui ne pouvait certainement pas s’allier à la bonne conscience(\). » 
Sur ce point, les Juifs eurent donc raison de méconnaître une filiation 
schismatique quant à l’intégrité de leur religion. Dans sa critique des 
Galiléens, l’empereur Julien confirmait : « Vous assurez que l’ancienne 
Loi... était limitée dans le temps et l’espace. Maïs je pourrais vous 
citer, non pas dix mais dix mille passages du livre de Moïse, où il dit 
que la Loi est pour tous les temps(?). » De son côté, la critique 
moderne, remarquant que seul un petit nombre de Juifs interprétèrent 
l’Écriture dans le sens chrétien et que beaucoup se montrèrent « obsti- 
nément réfractaires à l'Évangile », le professeur P. Alfaric, dans ses 
Origines sociales du christianisme, commentait : « Dans ce grand 
conflit qui dure encore, si l’on se place au point de vue purement 
scripturaire, ce sont les tenants du judaïsme qui ont raison. Les 
Chrétiens n'ont pu se réclamer de la Bible qu’en multipliant les contre- 
sens. Les preuves qu'ils tirent de la Loi et des Prophètes, des livres 
sapientiaux et des Psaumes, attestent une profonde méconnaissance de 
la signification originelle des textes. Ce n’est pas l’Écriture qui a dicté 
leur foi, car elle en est plutôt la négation. C’est au contraire leur foi 
initiale qui a inspiré leur exégèse, souvent déconcertante (?). » 

Si notre propos diffère de celui de la critique rationaliste, il s’avère 
toutefois significatif de voir combien l’argumentation scientifique a 
montré que le christianisme légalitaire a, contre l’avis des intéressés, 
revendiqué une origine légitimiste du judaïsme dont il ne provenait 
pas pour l’essentiel de son originalité. En revanche, sinon dans la Loi, 
du moins chez les prophètes post-exiliques, les livres sapientiaux et 
les Psaumes, on devinait déjà des traces patentes de cette gnose zoroas- 
trienne qui prépara l’avènement du christianisme. Du rejet par les 
Juifs traditionalistes, naquit une intolérance qui, au plan éthique, 
éleva rarement le christianisme au-dessus du judaïsme, jugé retardé 
dans l’évolution de l’œuvre divine. Alors que Paul voyait dans l'Évan- 
gile le moyen d'’abattre les barrières entre Juif ou Grec, esclave ou 
homme libre, homme ou femme (Gal.3.28), ce qui s’opposa à cette 
précoce vision harmonieuse de l’humanité, provint des cultes inconci- 
liables. Le baptême resta aussi inacceptable aux Juifs que les holo- 
caustes et la circoncision l’étaient pour les Chrétiens (*). Lorsque 
Paul disait : « Lorsque vous appartenez au Christ, vous êtes donc la 


(") Aurore, trad. H. Albert, Mercure de France, 1901, pp. 93, 94. 

() Contre les Galiléens, 238 À, 319 D. 

C) Op. cit, pp. 96, 97. . 

(*) Après que Jean-Baptiste ait annoncé que le baptême du Christ serait spirituel 
et non plus d’ablutions lustrales, Paul confirme qu'il n’a pus été envoyé pour baptiser 
mais pour annoncer l'Évangile (1.Co.17). Cet insoluble débat entre judaïté et non- 
judaïté, dû à la méconnaissance de l'ésotérisme zoroastrien, dans et hors du 
judaïsme, se poursuivit entre les docteurs de l'Église. Jérôme et Augustin accordèrent 
chacun une valeur divergente à l'Ancien Testament, à l'égard du salut qui, après le 
Christ, ne passe plus par les rites juifs. Périmés pour Augustin, ils gardent une signi- 
fication prophétique. Pour Jérôme, ils sont néfustes et abolis (A. M. LA BONNARDIÈRE, 
E.P.ILE., LXXX, LXXXI, p. 290). 
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descendance d'Abraham selon la promesse » (Gal.3.29), il abusait de 
sa religion de naissance et ne pouvait récupérer que des Juifs tièdes. 
En se disant « peuple de Dieu », l'Église pensait prendre la relève 
d'Israël, mais elle étendait ce peuple élargi aux baptisés, raccordés à 
la tradition abrahamique par la seule revendication de l’Écriture. 

Derrière cet affrontement historique, ce sont en fait deux formes 
de pensée différentes qui se heurtaient sous des masques religieux : 
celle héritée des anciens nomades indo-iraniens qui voyageaient sans 
cesse sur les terres sans frontières de l’Asie centrale, et sous des 
cieux sans limites. Peuplades pour qui la vie elle-même n’était qu’un 
nomadisme perpétuel sur une Terre dans l’indivis de tous les hommes. 
Vision transposée par Zarathoustra au plan d’une pensée universaliste 
énoncée au sein d’ethnies ouvertes au syncrétisme continental de 
l'Iran ancien. Et celle d’une théocratie centralisée sur l’élection divine 
d’un peuple et d’un lieu saint. Il serait impropre de réduire ce schéma 
à un racisme simpliste, attendu que l’Église édifia également une théo- 
cratie à Rome et un totémisme de Jérusalem, ville sur laquelle le 
Christ qui voulait le monde entier pour autel avait appelé la malé- 
diction (!). En outre, sous les Sassanides, le même théocentrisme a 
frappé le néo-mazdéisme, alors que, depuis les origines aryennes, le 
mazdéisme cohabitait avec d’autres cultes iraniens et étrangers dans 
le vaste empire des Achéménides et des Parthes. Là, chaque temple 
du feu, de Cappadoce à la Bactriane, rappelait l’étendue d’un cuite 
universel pour la puissance ignée du cosmos, dont les mages couvrirent 
un syncrétisme choquant sans doute les clergés particuliers mais 
qui s’accompagnait d’une tolérance unique dans l’histoire. 


La Fin du monde et l'Apocalypse 


La description que Jésus donne de la fin du monde se révèle iden- 
tique à-celle annoncée par l’idéologie partho-zoroastrienne. Il prédit 
pareillement les calamités qui surgiront à l’approche de la fin des 
temps. Dans le paroxysme du mélange du bien et du mal et devant 
l'iniquité croissante, les guerres se généraliseront partout en même 
temps qu’il y aura des famines et des tremblements de terre 
(M1.24.4/31). Dans les deux thèmes, zoroastrien et christique, la même 
urgence de fuite s'impose et on abandonnera femmes, enfants et 
biens (Mt.10.37; 13.48). Dans les deux cas, les liens familiaux se 
briseront (Mt.10.21). Comme dans l’Énoch, Jésus voit le drame des 
femmes enceintes et de celles qui allaiteront en ces jours-là (Én.97.6; 
Mt.24.19). Puis, l'ampleur de la fin du monde, dominée par le Feu 
céleste qui va opérer l’alchimie transfigurante, visualisée en jugement 
punitif dans le schéma judéo-chrétien, se traduit dans l'Évangile 
comme dans l'apocalypse zoroastrienne par un déséquilibre cosmique 
dont une éclipse solaire assombrit tout le ciel (Mt1.24.29). Enfin, la 


(1) Mt.23.37; Lc.13.34; 19,41, 
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séparation définitive des bons et des mauvais, des justes et des impies, 
opérée par le Saoshyant zoroastrien (représenté chez les Parthes par le 
Grand Roi, pour d’autres par Mithra le Rédempteur, et ici, comme 
dans l’Énoch, par le Fils de l’homme), est un thème aussi ancien que 
les Gâthâs qui l’annoncent. L’Envoyé divin viendra sur les nuées 
avec la puissance du Royaume (Khshatra) et la gloire (Xvarnah) et 
sera escorté des anges (Mt.24.30.31). Tandis que tous les fauteurs 
d’iniquité seront jetés dans la fournaise ardente, les justes sortiront 
indemnes de cette ordalie spirituelle et « resplendiront comme le 
soleil dans le Royaume de leur Père » (Mt.13.41.43). 

Les Oracles d’'Hystape, dès la seconde moitié du 11° siècle avant 
J.-C, reprenaient en grec des prophéties zoroastriennes qu’on retrouve 
à la source de toutes les apocalypses proche-orientales : 

« Ce sera un temps où la justice sera abandonnée... où les méchants 
qui haïront les bons, les réduiront à la misère. On n’observera ni les 
lois, ni l’ordre, ni la discipline en temps de guerre, personne ne res- 
pectera les chiens ni ne reconnaîtra le devoir de piété, n’aura d’égard 
Pour l’autre sexe ni pour les enfants : tout sera confus et contraire au 
droït divin et au droit naturel... La terre entière sera comme dévastée 
Par un brigandage généralisé... Les justes et les partisans de la vérité 
se sépareront des méchants et fuiront dans les déserts. Ayant appris 
cela, l’impie, saisi de fureur, viendra avec une grande armée et... il 
circonscrira la montagne où se tiendront les justes pour s'emparer 
d'eux. 

Maïs, quand ceux-ci se verront entourés de toutes parts et assiègés, 
ils crieront à Dieu d’une voix forte et imploreront le secours du ciel. 
Et Dieu les exaucera et, du ciel, il enverra « le Grand Roï », pour les 
sauver et les libérer et anéantir tous les impies avec le feu et le 
glaive... Soudain, un glaive tombera du ciel, afin que les justes sachent 
que le chef de la x guerre sainte » va descendre, et il descendra jusqu'au 
centre de la terre, accompagné d'anges, et un feu inextinguible le 
Précédera et le pouvoir des anges livrera aux justes la foule qui a 
encerclé la montagne... (1). » 

Rappelons qu’à l’origine, chez Zarathoustra, la volonté de sauver 
l’intégralité des hommes dominait le désespoir de ne jamais pouvoir 
amener l’humanité à cette métamorphose patiente. À partir de l’inva- 


() Bahman Yasht II, 28/42; 111.10/36; Ayâtkar i Zämäspik XV1.11/35; Oracles 
d'Hystape, Lactance, Inst. Div. VII.15/19. Sur la brisure des liens familiaux : « All 
men will become deceivers, great friends will become of different parties, and res- 
pect, affection, hope and regards for the sons will depart from the world. The atfection 
of the father will depart from the son and that of the brother from his brother » 
(West, trad. Die Orakel des Hystapes, p. 203). Cf. Fin du monde, p. 81, n. 4, et 
Z.ämäsp-Nämak, $ 18 s. Benveniste. Voir BiDEzZ-CUMONT, op. cit, 1, pp. 215-222, 
I1., pp. 361-376. \WIDENGREN, op. cit, pp. 228-235. Remarquons que ces thèmes 
relèvent, pour la plupart, d'une cosmologie zoroastrienne fort ancienne, que va 
reprendre le Bundahishn (XXXIII; XXXIV), mais qui remonte à l'époque achémé- 
nide, sinon à l'époque gâthique : feu purificateur, classique de l'eschatologie des 
Gâthâs; tragédie du mélange des valeurs; séparation finale par le Sauveur; instaura- 
tion d'un millenium de félicité spirituelle, règne définitif d'Ahura Mazdà. 
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sion d'Alexandre en Iran, entraînant l’abolition de la stabilité achémé- 
nide, événement dont l’Avesta a conservé le souvenir brûlant, l’op- 
timisme initial a considérablement baissé. Dès lors, les apocalypses 
n’envisagèrent possible que le seul salut des justes, selon des accents 
exacerbés par l'ampleur du mal sur la terre. Toutefois, l’Auteur des 
Gâthäs insistait surtout sur l'urgence de se transformer, sans envisa- 
ger la fin du monde avec l’imminence qu’elle va revêtir dans la 
« Grande Guerre » eschatologique sous les Parthes (!). 

Ce découragement de transformer le monde se cimenta sous l’em- 
prise morale du fatalisme zervanite, dans lequel se réfugia doréna- 
vant l'idéologie religieuse partho-zoroastrienne et qu’on retrouve, 
de façon incisive, dans le Règlement de la Guerre des Esséniens, dans 
le message christique, dans toutes les apocalypses judéo-chrétiennes 
post-bibliques, et avec les Gnostiques, dans leur refus de s’attarder 
à un monde incurable. 


Saint Jean et l'Apocalypse 


Tout naturellement, l’Apocalypse de saint Jean apparaît pénétrée 
de références zoroastriennes nombreuses, disposées dans un climat 
encore empreint d’atmosphère biblique naïve. D’emblée, les sept 
Eglises d'Asie rappellent étrangement les sept Keshvars géomythiques 
du mazdéisme, déjà utilisés pour les sept montagnes sacrées d’Énoch. 
Ce n’est évidemment pas par hasard, non plus, que le chiffre cher au 
symbolisme iranien se retrouve pour les sept sceaux (6.1) et pour les 
sept Anges aux sept tonnerres, ces derniers s'inscrivant dans la ligne 
ésotérique des sept archanges d’Ézéchiel et de Zacharie, comme les 
sept trompettes angéliques (8.6) font écho aux sept catégories de 
trompettes du Règlement de la Guerre essénien (2). Avec une angélo- 
logie énumérée de manière bien avestique, rééditée du Livre d’Énoch 
par des « myriades de myriades et des milliers de milliers » d’Anges, 
le Fils d'homme, entouré de sept candélabres et tenant sept étoiles 
dans sa main droite, et dont sort de la bouche une épée effilée au 
milieu d’un visage brillant comme le soleil, s'avère décidément bien 
représentatif du Sauveur des Oracles d'Hystape. 

L’Apocalypse décrit la grande bataille cosmique, thème typique et 
majeur de la cosmologie zoroastrienne, dont Paul a montré l'aspect 
intimement spirituel (Ép.6.12). Elle est ici la lutte finale contre la 
Bête ahrimanienne, nommée le Diable, Satan ou, en rappel de la 
Genèse, l'antique Serpent, le Dragon. Ce Léviathan du Livre d’Isaïe 
surgit ici de l’Abime ahrimanien, comme une dernière réédition de 
l’Assaut originel d’Ahriman (12.7). Après quoi, il sera, ici aussi, 
vaincu et enchaîné pour mille ans, durant le millenium de félicité qui 
précédera la seconde Résurrection terminale (ch.20). Ici encore, s’en- 


(1) V. pp. 288 s. 
(2) DuronT-SOMMER, op. cit., p. 189. 11.16; III, 1, 2. 
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tremêlent des thèmes liés aux pensées judaïques ou nettement christo- 
zoroastriennes. Pour des raisons que nous préciserons davantage 
plus loin, l’auteur de l’Apocalypse, tout en ne pouvant éviter d’ins- 
crire sa vision dans le schéma judéo-yahvique, se dresse en adversaire 
farouche des Juifs qui, pour avoir méconnu le Christ, ne sont plus à 
ses yeux que les suppôts de Satan. Le Visionnaire johannique décrit 
Jésus comme le « témoin fidèle » de Dieu, « mis à mort chez vous, 
dans ce pays de Satan » (2.13), c’est-à-dire chez * ceux de la Syna- 
gogue de Satan » (3.9) auxquels Jean refuse même le titre de Juifs : 
« ils usurpent la qualité de Juifs, les menteurs — oui je les forcerai 
à venir se prosterner devant tes pieds, à reconnaître que je t’ai aimé ». 

Dans l’Apocalypse perce donc la revendication de thèmes judaïques 
arrachés aux non-convertis pour la gloire d’une religion désormais 
opposée à la légitimité du judaïsme traditionnel, parce qu’on a 
méconnu les raisons profondes d’un schisme antérieur entre judaïsme 
légalitaire et crypto-judaïsme. Pour Jean, comme pour Paul, héritiers 
du climat d’une religion théocratique, le seul salut des Juifs passe 
par le Christ, comme il ne se produit, pour eux, que pour ou par 
Israël. 

Par un mariage bizarre entre une christologie gnostique et l’ancien 
yahvisme, le Christ possède « les sept Esprits de Dieu et les sept 
étoiles », métaphore reprise du Livre d'Énoch et déjà rencontrée dans 
les « racines du Feu » de Simon le Mage, en même temps qu’il s’arme 
des « sept fléaux de la colère de Dieu ». Tandis que la transposition 
johannique des Amesha Spentas les connaît comme : « la puissance, 
la richesse, la sagesse, la force, l'honneur, la gloire et la louange » 
(6.12), saint Jean retient aussi le rituel propitiatoire qui pèse sur la 
nature de l’homme de douleurs, empruntée, on l’a vu, au Livre 
d’Isaïe (). Ainsi, comme «un Agneau égorgé », le Sauveur porte 
« sept yeux, qui sont les sept Esprits de Dieu en mission par toute 
la terre », exactement comme les Amesha Spentas ou comme Sraosha, 
l’Ange missionné d’Ahura Mazdä (2). De même, l’Agneau qui mène 
campagne contre la Babylone de l’Exil, devenue la « Prostituée 
fameuse », porte le titre de « Seigneur des Seigneurs » du Dieu perse 
et de « Roi des rois » des Achéménides (17.14), appellations que le 
judaïsme post-exilique avait introduites dans le yahvisme. Dans le 
cadre d’une réédition anachronique de la « colère » divine, c'est 
curieusement le quatrième Ange qui, « monté de l'Orient » — de cet 
Orient iranien qui exalte la spiritualité juive depuis l’Exil —, enjoint 
aux Anges chargés de l’extermination par l'épée, par la faim, par la 
peste et par les fauves de la terre, selon l’antique vengeance yahvique, 
d’attendre qu'au moins les serviteurs de Dieu fussent marqués au 
front, selon un souci d'équité conforme à la morale théologique 
zoroastrienne. Parmi les peuples de la terre épargnés, se trouvent 
choisies les tribus anciennes d'Israël, mais dans le seul but de symbo- 


(*) Voir p. 321. 
(2) Voir p. 262. 
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liser « le véritable Israël » que la Chrétienté va revendiquer, comme 
autrefois les exilés de la Nouvelle Alliance à Qoumrân (!). Enfin, c’est 
le septième Ange qui prend le feu de l’autel divin et le jette sur la terre 
pour l’embrasement du Grand Jour (8.5). Après un cantique qui 
entend unir Moïse et l’Agneau, les sept Anges du Plérôme, exempts de 
tout mal, selon la nature immaculée d’Ahura Mazdäâ, et auxquels 
l’apocryphe dit Testament de Ruben opposait sept esprits d’erreur 
en pleine conformité avec la gnose zoroastrienne, se voient ici para- 
doxalement chargés d'accomplir une mission vengeresse. Dans un 
retour au schéma archaïque, ils « déversent sur le monde les sept 
coupes remplies de la colère de Dieu » (66 15, 16). 

Les apocalypses iraniennes et les Oracles d’Hystape terminaient 
par la destruction des idoles et des temples (2). L'Apocalypse met en 
scène l’ardente colère de Dieu dont l’épée du Roï des Roïs va frapper 
les païens (19.15), c’est-à-dire tous ceux qui n’ont pas plié le genou 
devant le trône divin et loué l’Agneau (7.9, 12). Le Rédempteur paraît 
dans toute sa gloire sur un destrier blanc, à la tête des armées célestes 
montées sur des chevaux blancs, ces animaux sacrés des cultes solaires 
perso-mithraïques. Le carnage suivant du « grand festin de Dieu » 
des « chairs de rois, de héros, de chevaux et de cavaliers, de gens, 
petits et grands, libres et esclaves » (19.17.18), rejoint le schéma 
théocannibaliste de l’antique vengeance divine (Dt.7.16; Ez.39.18). 
Pour finir, après la disparition de la « première terre et du premier 
ciel », création du mélange, le visionnaire annonce « un ciel nouveau, 
une terre nouvelle » (21.1), représentée dans le schéma judén-chrétien 
par la « Jérusalem nouvelle » descendant du ciel, tandis que cette 
création idéale souligne remarquablement les traits du monde trans- 
figuré de l’eschatologie zoroastrienne dont la signature s'inscrit ici 
par ces mots : « Voici que je fais l'univers nouveau (>). » I1 eût été 
malheureux que le texte le plus mystique du christianisme originel 
ne se terminât point par une considération d'ordre purement éthique, 
après ce curieux alliage de thèmes yahviques et zoroastriens : aussi 
dans la Cité sainte, forme judaïsée du Royaume d’Ahura Mazdâ, n’au- 
ront asile ni les impurs, ni « tous ceux qui se plaisent à faire le mal ». 

Le même schéma de la fin des temps caractérise toutes les apoca- 
lypses judéo-chrétiennes, les ésotéristes juifs et chrétiens ayant trouvé 
dans cette littérature perse de quoi satisfaire, à la fois leur soif spiri- 
tuelle d’une fin du monde juste, et une même haine envers l’empire 
romain. Les thèmes apocalyptiques des écrits de Qoumrân, du Livre 
d'Énoch, de l'Évangile, de l’Apocalypse de Jean, ne diffèrent guère 
des apocalypses plus tardives, des premiers siècles après J.-C., comme 
l’Apocalypse de Thomas (*). Toutes s'inspirent de la même source 


(!) Ch.6; 7. Cf. Éz.9.4; Ga.6.16. 

(2) Bahman Yu, 30/36; Bundah. XXXIII; Inst. Div. VII, 19.6 s. 

(3) Ap.21.5. 

(*) Apocryphe néo-testamentaire, comme L'Évangile de Thomas (texte gnostique 
cupte). l'rad. F. WiLuELM, Deutsche Legenden et Legendare, 1907; P. BIHLMEYER, 
Un texte non interpolé de l'Apocalypse de Thomas, in Revue bénédictine, n° 28, 
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perso-mithraïque de la Grande Guerre de l'idéologie des Parthes, 
comme celle d’un illustre docteur de l’Église, Lactance, emprunte 
considérablement aux Oracles d’'Hystape, tandis qu’il voyait en 
Zoroastre « un très ancien roi des Mèdes » favorisé d’une inspiration 
divine (!). La propagande parthe rejoignait celle du puissant Mithra- 
date-Eupator, et annonçait ainsi la destruction de Rome, cause pour 
laquelle ces apocalypses d’inspiration perse furent rejetées par l’Église 
dès qu’elle s’identifia avec le pouvoir romain : 

«x Le nom de Rome, par quoi la terre est maintenant régie, sera 
effacé du monde », la suite du texte devenant inacceptable pour une 
pensée religieuse passée à l'Occident : 

« Et la domination reviendra à l'Asie, 

De nouveau, l'Orient régnera et l'Occident servira (?). 

Après quoi, l’apocalyptisme judéo-chrétien prisera l’idée qu'avec 
la chute de Rome se produira la fin du monde (°). 

En revanche, deux traits typiquement iraniens ne causèrent pas de 
spéculations ultérieures dans le contexte judéo-chrétien, parce qu'ils 
lui restaient par trop étrangers : Le non-respect des chiens dans 
lequel sombre l’humanité dernière, faute grave dans la religion perse, 
mais méconnue du judéo-christianisme essentiellement anthropocen- 
trique; et l'institution définitive du végétarisme primordial, lié à 
l'idéal eschatologique zoroastrien. 


Destin du rituel sacrificiel et nourriture idéale 


Lactance reproduit de sa source iranienne le thème exotique selon 
lequel les hommes renonceront à la chair des animaux, comme il 
évoque celui de la paix entre l’humanité et le règne animal, et entre 
les animaux, félicité du millenium où déjà le Livre d’Isaïe voyait le 
loup habiter avec l'agneau (*). Mais, malgré cette vision précoce, de 
même que l'abolition sacrificielle de Zarathoustra demeura lettre 
morte au milieu des cultes propitiatoires iraniens et ne fut respectée 
que d’une élite zoroastrienne et mago-zoroastrienne, le judaïsme 
continua de pratiquer ses sacrifices sanglants et seuls les Esséniens 
s’abstinrent généralement de suivre ce genre de rites archaïques ( ). 

Aussi bien, saint Paul qui attaqua de front les pratiques exotériques 
du judaïsme officiel, pour lui substituer intégralement l” vangile, 
devait-il aborder ce problème délicat. Dans son Épitre aux Hébreux, 
il déclare sans ambages : # la Loi est absolument impuissante, avec 


1911, pp. 270-282. Une étude sur les travaux modernes et une traduction est republiée 
in Cahiers d'Études cathares, n° 73, 1977, pp. 3-58. 

() Binez-CUMONT, op. cit., p. 219. 

(2) Inst. Div. VII, 15.11. 

() W. BousserT, Der Antichrist, 1895, pp. 76 s. 

€) V. pp. 256 s. Cf. Fin du Monde, pp. 89, 90. * 

(5) V. p. 296. Chaque année étaient encore sacrifiés au Temple, à l'époque de 
Jésus : 1093 chevreaux et 113 taureaux (cf. Daniel-Rops, op. cit., p. 378). 
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ces sacrifices. que l’on offre perpétuellement d'année en année, à 
rendre parfaits ceux qui s'approchent de Dieu » (10.1). Toutefois, 
la compassion envers les animaux, telle qu’on l’a rencontrée chez 
Zarathoustra et chez Bouddha, n’a rien à voir dans la démarche 
de l’Apôtre. Il abolit les sacrifices parce que : « En effet, du sang de 
taureaux et de boucs est impuissant à enlever des péchés » (10.4). 
Pareillement, il ne prescrit aucune abstention au carnivorisme, attendu 
que selon les ordonnances de l'Église de Jérusalem, il convient seu- 
lement de x s'abstenir de viandes immolées aux idoles, du sang, des 
chairs étouffées » selon le rituel kasher('). C’est dans cet esprit 
et dans le seul but de ne pas manquer à la charité envers un frère, 
que Paul conseille d'éviter la viande et le vin, car, en effet : « si pour 
un aliment ton frère est contristé, tu ne te conduis plus selon la 
charité » (Rm.14.15, 21). L'important reste, avant tout, d’échapper 
au scandale (I1.Co.10.31). 

En revanche, l’ascèse alimentaire de Jésus semble s’inscrire contre 
la tradition légalitaire et découler d’une frugalité identique à celle 
des Esséniens. Avant lui, les Évangiles disent que Jean-Baptiste ne se 
nourrissait que de miel sauvage et de sauterelles, ce qui rejoint les 
prescriptions esséniennes et ce que Flavius Josèphe indique à son 
sujet (2). L’abstention de viandes chez les mystiques du crypto- 
judaïsme, du moins chez les plus spirituels d’entre eux, ne pouvait 
que trouver un écho édifiant en Jésus. Non seulement le respect par lui 
du calendrier essénien résout le problème de la date de la Pâque, 
laquelle, selon la Didaschalie (n° siècle) et saint Épiphane (v® siècle), 
se serait déroulée trois jours plus t6t que celle du judaïsme officiel () ; 
mais l’abstention de toute référence à l’agneau pascal traditionnel, 
comme l'institution de l’Eucharistie avec du pain sans levain er non 
avec la chair de l'agneau rituel, indique bien que si, en une occasion 
aussi exceptionnelle, Jésus évita l’usage de chair animale, c’est qu’elle 
s’avérait contraire au pacifisme rée/ de son éthique. Surtout, n'est-il 
pas très remarquable et hautement significatif de voir combien cette 
ascèse alimentaire se rapproche de la vision zoroastrienne du végé- 
tarisme des derniers temps? Plus encore, la nourriture spirituelle dont 


(*) Act.15.29, Tenter de manger de la viande sans en absorber partiellement du 
sang, attendu que, selon la tradition, celui-ci était le véhicule de l’âme, repose sur 
une ignorance physiologique, les animaux tués ainsi gardant une grande quantité de 
sang dans les tissus (cf. Jacques DE MARQUETTE, Les Douze Raïsons du végétarisme, 
in Bulletin de l'Association végétarienne de France, n° 81, oct.-déc. 1976). 

Bien que la Genèse définisse la nourriture de l'homme comme essentiellement 
végétarienne (1.29), sa domination sur tout le règne animal (1.26), autant que 
1 importance donnée par le Lévitique aux holocaustes, portèrent la théologie — comme 
ailleurs l’aristotélisme — à nier l'âme animale et À n'admettre la participation de la 
faune u'au titre de la chose de l'homme. 
ue de Damas, XII, 14.15; Guerre, version en slavon, Honorius, P.1..172, 

(2) A. JAUSERT, La Date de la Päâque, Paris, 1957. De même que les disciples de 
Marcion communiaient de pain et d'eau pure, le vin esséno-évangélique était le 
tirosh, jus de raisin doux; ce qui n’a rien à voir avec le vin tourné en sang des cultes 


d'Attis et d'Osiris. 


L'ÉVANGILE ET L'ÉSOTÉRISME ZOROASTRIEN 353 


parle Jésus à plusieurs reprises ne répond-elle pas fidèlement à celle 
du Saoshyant eschatologique? Une nourriture qui, à l’exemple du 
vrai sens de la résurrection, demeure méconnue de ses disciples 
(Jn.4.32; 6.27). Aussi peut-il dire : « Ce n’est pas Moïse qui vous a 
donné le pain du ciel; c’est mon Père qui vous le donne, le pain du 
ciel, le vrai, c’est celui qui descend du ciel et qui donne la vie au 
monde » (Jn.6.32, 33). 

11 découle de tout ceci, d’une part que l’Évangile a connu un thème 
spécifique de la nature du Sauveur zoroastrien, mais que ce végéta- 
risme eschatologique demeura incompris des disciples; ou bien qu’il 
fut interpolé seul sur la personne centrale du récit au milieu d’un 
contexte qui l’ignorait. D’autre part, que la métaphore utilisée 
Pour l'institution de l’Eucharistie, tient évidemment plus du schéma 
ZOroastrien de ce * pain céleste qui donne la vie au monde », que du 
rituel mithraïque et théophagique de la communion dans la chair et 
le sang du dieu-taureau représentatif de Mithra. 


Jésus était-il le Saoshyant annoncé par Zarathoustra? 


Question délicate entre toutes, les exégètes chrétiens eurent intérêt 
à affirmer que Jésus était bien le Sauveur annoncé par les traditions 
orientales. Dès le 1v* siècle, saint Épiphane et saint Basile de Césarée 
tirèrent argument de la divinité du Christ, reconnu par les Mages de 
Bethléem comme l'héritier de Zarathoustra, et s’en servirent contre 
les Juifs réfractaires et envers les Ébionites, secte judéo-chrétienne 
attachée à là filiation naturelle de Jésus par Joseph (!). 

D'’évidence, Jésus de Nazareth n’est pas le Messie légitimement 
attendu par le sacerdoce canonique dont il ne reçoit pas l’onc- 
tion .d’huile sainte des rois davidiques. Par contre, de nombreux 
Caractères relèvent incontestablement du contexte religieux mago- 
ZOroastrien, voire zervanite autant qu'essénien, et la façon dont il 
entendait la résurrection et sa nourriture spirituelle l’inscrit totale- 
ment dans le schéma de l’eschatologie zoroastrienne. Pourtant, il 
n’est pas si simple de conclure, d’une part en raison de l’imbroglio né 
très tôt autour des sources proto-évangéliques, d’autre part à cause de 
la multitude de messies surgissant un peu partout en ces temps d’exal- 
tation millénariste. « Jamais Dieu n’eut tant de Fils sur la planète qu’à 
cette époque », remarque J. Lacarrière (2). Et Celse renseigne précieu- 
sement sur les nombreux prophètes des derniers temps qu’il entendit 
lui-même, en provenance de Syrie et de Palestine, proclamer, avec 
des accents proches de ceux de l'Évangile de Jean : * Je suis Dieu, 
ou Fils de Dieu, ou Esprit divin. Je suis venu car la fin du monde est 
Proche, et pour vos fautes, votre fin est arrivée. Maïs je veux vous 
sauver et vous me verrez remonter avec la Puissance céleste. Bienheu- 

€) Adversus hacreses, XXX ; P. G., t. XLI, col. 406 sq.; Hosmilia in sancram nati- 


viratem Chrisri, P. G., 1. XXXI, col. 1469. 
() Les Gnostiques, op. cit., p. 52. 
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reux celui qui m'aura adoré; sur tous les autres, je jetterai le feu 
éternel, sur leurs: villes et sur leurs pays. Et les hommes qui ne 
connaissent pas leur châtiment changeront en vain de sentiment et 
gémiront; mais ceux qui me suivent, je les garderaïi pour l’éternité (\). » 
Tout ceci traduit bien l’exaltation mystique de l’Asie Mineure, mise 
en effervescence par la Gnose hellénistique et exaltée par le déferle- 
ment de l'idéologie religieuse de l’empire parthe, lui-même, comme le 
judaïsme non hellénisé, avide de voir s’écrouler la puissance orgueil- 
leuse de l’empire romain. 

Cependant, si, au-delà de la propagande victorieuse autour de son 
nom, Jésus apparaît vraiment intimement proche du profil zoroastrien 
du Sauveur ultime. Si, comme le Dieu solaire Mithra, il naît au sols- 
tice d'hiver sous le signe de l’étoile des mages, autre feu céleste annon- 
ciateur de sa venue, et que l'Évangile identifie sa mort avec la venue 
du Fils de l’homme sous une même conflagration incendiaire et trans- 
figuratrice du monde. Si encore Jésus se trouve transfiguré sur la 
montagne, son visage resplendissant comme le soleil et ses vêtements 
éblouissants de lumière (?) — autant de thèmes le présentant typique- 
ment comme un fils d’Ahura Mazdâ nimbé du Feu céleste — une lacune 
d'importance pose cependant une interrogation déterminante : la fin 
du monde annoncée par Jésus ne s’est pas produite. 

Comme Jean-Baptiste, Jésus annonçait l’urgence du repentir, non 
pas en raison de la courte échéance d’une vie conditionnant le salut 
individuel, mais bien en fonction de la proche fin du monde (Mt.10.23 ; 
24.32), sans, toutefois, que ni le jour ni l’heure en fussent précisés. 
Cette fin imminente devait se‘produire pour la génération de Jésus, 
puisqu'il guérit et expulse les démons par l'Esprit divin parce que le 
royaume arrive (Mt.11.4 ; 12.28). « L'heure vient — ec nous y sommes », 
dit l'Évangile de Jean (5.25). Le climat apocalyptique zoroastrien et 
des millénaristes juifs interdit de ne voir dans ces annonces eschatolo- 
Biques que de pures métaphores, et aussi inconsistant serait de croire 
que Jésus préchait la fin du monde dans le seul but de terroriser pour 
obtenir un maximum de conversions. Or, il n’y eut pas de fin du 
monde. À la crucifixion, seul un petit séisme rapporté par l'Évangile 
voit la terre trembler, l'obscurité recouvrir tout le pays et le rideau du 
Temple se déchirer, signe de la brisure entre l’ancienne religion et 
la nouvelle économie (*). De plus, la transfiguration zoroastrienne de 
la physique actuelle en une physique subtile que Pierre lui-même 
reconnaît comme essentielle du Jour de Dieu (2.P.12.13) ne s’est pas 
re A ceux qui s’étonnent du retard de l’événement annoncé 
Par JESUS, puisque depuis sa mort, « tout demeure comme au début 
de Ja création », l'apôtre se voit contraint d’innover et d’expliquer 
que pour le Seigneur « mille ans sont comme un jour » (2.P.3.4, 8, 9). 


1 . 0 
“ F5 ag par Origène, VII, 8 sq.; cf. E. NORDEN, Agnostos Theos, Leipzig, 1913, 
c ren re Jésus est ressuscité de grand matin, au lever du soleil (Mc.16). 
2j; = é 5 s. À remarquer que l'obscurité diurne est raccordée par la glose évan- 
gclique aux ténèbres du Jour de Yahvé dans un passage iranisé du livre d'Amos (5.20). 
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Mais attitude nouvelle l’obligeant à adopter, sans le savoir, la patience 
du Sauveur zoroastrien, lequel veut le salut de tous. Optique diffé- 
rente de celle de l’Énoch et de Jésus, dont les invectives envoyaient 
les pécheurs ou les impies dans les pleurs et les grincements de dents 
d’un enfer éternel (!). Ici, comme si souvent ailleurs, ces contradic- 
tions sont la conséquence logique d’une confrontation de deux idéolo- 
gies religieuses radicalement opposées et qu’on a tenté d’accorder par 
de savants compromis dans leur fusion judéo-chrétienne. 

Si par un recours à la foi, on réfute la possibilité d’une erreur chez 
Jésus, on doit alors se réfugier dans l’idée que, limitant comme tous 
ses contemporains le monde à ses frontières connues, il liait égale- 
ment, à l’instar de tous les Juifs, le sort général du monde à celui 
d’Israël, peuple élu et prototype idéal. Mais alors, comment faire 
cadrer le rejet de ce peuple au destin et à l’Écriture revendiqués par 
Jésus, avec un message qui empruntait l’essentiel de son idéal et de 
ses thèmes à la gnose zoroastrienne ? 

Annonçant la chute de Jérusalem et la destruction expiatrice du 
Temple (Mt.24.2), ou le sort funeste de la Judée (24.15 s.), le Galiléen 
prédisait plus probablement les événements de 70 et de 135 qui rava- 
gèrent la Palestine. On peut donc penser que Jésus voulait briser 
avec l’Israël théocratique et ethnocentrique, ainsi qu'avec les rites 
archaïques de la religion de ses pères. En cela, il fut un Messie très 
différent de celui attendu de la tradition davidique. Pourtant, pour 
les Judéo-Chrétiens, il fut à la fois le Sauveur annoncé par les pro- 
phéties « païennes » et le Messie fils de David, bien que l’idée d’un 
Messie spirituel ne fût acceptée que bien postérieurement par le 
judaïsme (2). Le refus du judaïsme envers Jésus sera interprété par 
saint Jean de manière complètement dualiste, comme rejet de la 


lumière et du fils de Dieu par les ténèbres du Prince de ce monde 
radicalement mauvais. 


Jean et le Christ gnostique 


Puisque, après Paul, Jean doit renoncer à voir Jésus accepté par 
Israël, l’exilé de Patmos, revenu à Éphèse vers les années 96/104, 
rédigea ou dicta à Jean le Presbyte, le quatrième Évangile dans un 
sens qui tire les conséquences logiques de ce refus, comme, dans un 
autre esprit, Marcion conclura identiquement. À fortiori, si son 
Maître était le Sauveur authentique annoncé par les apocalypses 
proche-orientales, mais que, trahi par l’un des disciples et renié par 
le plus ancien, il mourut vaincu par les forces du Mal et abandonné 


(*) Én.ch.21.23.27; Mt.13.49, 50; 25.46. 

@) Voir p. 300 s. Cf. Surra 52; Pesig. Rab. ch. 25; Mishna sorah IX, 5; 
Jés. Sirach XI1.VIII, 10 sqq.; etc. La tradition rabbinique reprenant le thème zoroas- 
trien des deux saoshyants précédant le Sauveur, attribua deux prédécesseurs au Mes- 
sie futur : Ben Yoseph et Élie. Toutefois, Jésus est contemporain de Jean-Baptiste 
reconnu pour Élie (Mt.17.12, 13), alors qu'une période de mille ans précède l’avant- 
dernier sauveur du Saoshyant final. 
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de Dieu même, la fin du monde n’ayant pas eu lieu, c’est bien qu’à 
l'image de Dieu, si souvent étranger à ce monde : * 1/ est venu chez 
lui et les siens ne l’ont pas reçu » (1.11), d'où le jugement s’impose : 
« La lumière est venue dans ce monde et les hommes ont mieux aimé 
les ténèbres que la lumière (*). » Tout inscrivait Jésus dans le contexte 
du dualisme gnostique et, face aux deux facteurs réfractaires, il pourra 
dire : « Mon royaume n'est pas de ce monde » — en conformité avec 
le Royaume à venir d’Ahura Mazdä —, et la preuve en est, pour le 
Christ de Jean, que : « Si mon royaume était de ce monde, mes gens 
auraient combattu pour que je ne fusse pas livré aux Juifs » (18.36), 
dernier terme qui inclut tout entier le peuple fidèle à la première 
Alliance, ou qui ne s’est pas converti au Galiléen. Héritier d’une 
psychologie religieuse totalitaire, comme Paul, l’auteur du qua- 
trième Évangile retournera la même intolérance envers l'intégralité 
des Juifs, dont pourtant un certain crypto-judaïsme s’avérait bien 
proche de l'Évangile. S'évertuant comme Paul à revendiquer la Loi 
contre les adeptes de la première Alliance, Jean prétend que les Écri- 
tures que scrutent les scribes rendent témoignage de l’authenticité 
christique de Jésus (5.39). Nouvel abus d’une interprétation partiale 
de la Loi puisque, comme toutes les conversions obtenues par guéri- 
sons et miracles, Nathanaël le reconnaît pour Fils de Dieu et roi 
d'Israël parce qu’il a été l’objet d’une clairvoyance (1.49, 50). Ainsi, 
parlant du Royaume et de la naissance spirituelle, Jésus s'étonne 
qu’un « Maître en Israël » comme Nicodème ignore ces choses (3.10). 
Pareillement, entendant tirer argument de la Loi pour expliquer son 
bon droit au qualificatif de « Fils de Dieu » (10.34), c’est en fait pour 
un tout autre propos que les Psaumes (et non la Loi) appellent 
« dieux » les juges et les princes (82.6). Dès lors que l’entente reste 
impossible avec le judaïsme officiel, Year prend Moïse à témoin contre 
les Juifs arguant que c’est de Jésus qu’il a prédit (5.45, 46). Ne sai- 
Sissant pas l’évolution interne entre crypto-judaïsme et sacerdoce de 
Jérusalem, Jean montre son Maître invoquant Abraham en sa faveur 
et disant aux Juifs : « Je sais que vous êtes la race d'Abraham; n’em- 
pêche que vous voulez me tuer » (8.37). 

De sorte qu'éclate la réprobation radicale du Dieu des Juifs réfrac- 
taires, et sans exception pour l’Adonaï des Esséniens, et dans le même 
esprit que Marcion, Jésus se réclame seul du vrai Dieu et leur attribue 
pour père * le diable. parce qu'il est menteur et père du mensonge » 
(8.44). La transfiguration zoroastrienne revêt la nécessité de trans- 
former l'économie israélite ancienne en économie évangélique nou- 
velle. Refuser le Christ revient alors à renoncer à métamorphoser le 
monde. Le désespoir johannique rejoint le renoncement gnostique et 
entraîne la haïne du monde (12.25; 15.18 s.; Jn.2.15; 4.5). 


" (°) Lucetta Mowry (« The Dead Sea Scrolls and the Background for the Gospel of 

Ms John », in Biblical Archaelogist, décembre 1954, p. 78) a raison de soutenir 

Vo pe du dualisme johannique des ténèbres et de la lumière. 
ci p. s. 
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Du Père céleste au Dieu d'Amour 


Si la mystique johannique se rapproche en de nombreux points de la 
gnose zoroastrienne, elle s’en démarque par une adhésion formelle à 
un dualisme n’ayant plus rien à attendre de ce monde. En revanche, 
son schéma ontologique exalte la nature sublime du Dieu de celui que 
Jean aima plus que tout autre disciple. D’un côté, x le monde entier 
gît au pouvoir du Mauvais », mais de l’autre : « Dieu est Lumière, 
en Lui point de ténèbres » (I.Jn.1.5; 5.19). Semblablement, chez 
Jean, la vieille idée dominante de la « crainte de Dieu » va revêtir 
un caractère affectif inédit. Cette antique notion inspirée par un paral- 
lèle entre Dieu et un monarque despotique, s’est vue évoluer consi- 
dérablement dans les livres tardifs des Psaumes, de Fob, des Proverbes. 
La crainte de Dieu fait appel à la raison comme pouvoir de discipline, 
source de sagesse et d'intelligence (!). Puis, dans un texte admirable 
de l’Ecclésiastique, dû à Jésus, fils de Sirach, ou Siracide (vers — 200), 
la crainte de Dieu se voit longuement commentée en forme philoso- 
phique, et certains Proverbes confirment l'éthique dualiste zoroas- 
trienne, à savoir qu’en s’écartant des voies droites, on doit craindre 
de perdre la protection divine. Avec la haine du mal, la crainte de 
Yahvé « est source de vie pour éviter les pièges de la mort » (8.13; 
15.27). 

Au lieu que Jean reprenne le thème terrifiant de Matthieu et de 
Luc professant qu’on doit craindre Dieu à cause de l'enfer (10.28; 
12.5), l’auteur de la première Épître proclame exclusivement l’amour 
de Dieu, rejetant la crainte qui s’y liait encore autrefois (Ps.147.11) : 
« Il n'y a pas de crainte dans l’amour, dit-il, le parfait amour bannit 
la crainte, car la crainte suppose un châtiment, et celui qui craint 
n'est pas consommé en amour » (4.18). Conseil éminemment mys- 
tique et rejoignant le feu divin et consumant de saint Paul (Hé.12.19). 

C'est dans le même esprit que l’Épître de Jacques, dont on fait géné- 
ralement peu de cas, oppose à la seule justification par la foi une vision 
de la religion qui cadre avec la doctrine zoroastrienne : « La dévotion 
Pure et sans tache devant Dieu notre Père consiste en ceci : visiter les 
orphelins et les veuves dans leurs épreuves, se garder de toute souil- 
lure du monde » (1.27). Le culte théocentrique prend un caractère 
humain et, à l'encontre d’interprétations hâtives du Notre Père où, 
tout en priant Dieu de nous libérer du Mauvais/Ahriman, on lui 
reproche de nous soumettre à la tentation (Mt.6.13), l’auteur de cette 
Épiître enseigne clairement dans l’idée d’un Divin pur de rout mal : 
« Que nul, s'il est éprouvé, ne dise : « C'est Dieu qui m'éprouve. » 
Dieu en effet n'éprouve pas le mal, il n’éprouve non plus personne. 
Maïs chacun est éprouvé par $a propre convoîtise qui l'attire et le 
leurre » (1.13, 14). Ce qui veut dire qu’on ne doit commettre l'erreur 


(*) Jb.28.28; Ps.19.9; Pr.1.7. 
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d’attribuer à Dieu les malheurs qui nous frappent, source de grave 
confusion entre deux modes distincts de l’Être. 


Du Saoshyant au Christ 


Dès le Prologue de l'Évangile de Jean, Jésus se voit divinisé : * le 
Verbe s'est fait chaïr », incarnation du Logos, le Vohu Manah plato- 
nicien. Comme pour le zoroastrisme, Dieu dépasse l’antinomie du 
Bien et du Mal et remet le Jugement et la Résurrection au Sau- 
veur (5.21). La théorie du saoshyant, de l’homme réformateur du 
monde par la qualité de ses pensées, paroles et actions, lequel anticipe 
le Saoshyant totalisateur des efforts de toute l’humanité — idée devenue 
dans la Gnose celle de l’homme qui sauve par sa seule connaissance 
des secrets du monde — était totalement étrangère au contexte judaïque. 
Elle se trouve tardivement plaquée par l’Évangile sur le thème du 
juste incarnant la Sagesse, dans un livre d’inspiration bien zoroas- 
trienne qui porte ce nom (2.10.18). De même que le Saoshyant sera 
servi par toutes les puissances des cieux, l’Épître aux Hébreux élève 
le Fils de Dieu au-dessus des anges (1.6). L’interpénétration de 
l'humain et du divin, si puissante dans l’idée de l’Incarnation, découle 
de la théorie maîtresse iranienne de l’homme microcosmos, de 
l’homme portant en lui le secret de l’univers et du divin. 

Mais chez Jean comme dans l’Épître aux Hébreux, le refus du 
Christ a engendré une réaction outrée, qui répond à l’intolérance 
par l'intolérance. Puisque le Christ crucifié est scandale pour les 
Juifs le refusant pour Messie légitime, et folie pour les « païens » inca- 
pables d'imaginer le Sauveur du monde vaincu par le monde, désor- 
mais * Quiconque nie le Fils ne possède pas non plus le Père », et celui 
qui le nie incarne l’Antichrist (1.Jn.2.22). Malheureusement, cette 
adhésion à une « reconnaissance » du Christ va, comme la Gnose avec 
la seule connaissance, engendrer le dogme suffisant et nécessaire du 
« salut par le Christ ». Le « Celui qui croit en moi vivra » quitte peu 
à peu son sens premier de « Celui qui croit en moi, ce n’est pas en 
moi qu'il croit, maïs en celui qui m'a envoyé... si quelqu'un garde 
ma parole, il ne verra jamais la mort... » De même, Jésus n’avait-il 
pas pris la peine d'indiquer ceux qui seraient ses vrais disciples : 
« Ce n'est pas en me disant : Seigneur, Seigneur, qu’on entrera dans 
le Royaume des Cieux, mais c’est en faisant la volonté de mon 
Père... Beaucoup me diront en ces jours-là : Seigneur, Seigneur, 
"est-ce pas en ton Nom que nous avons prophétisé? en ton Nom que 
nous avons chassé les démons? en ton Nom que nous avons fait des 
miracles ? Alors je leur dirai en face : “ Jamais je ne vous ai connus; 
écartez-vous de moi, vous qui commettez l’iniquité ” » (M1.7.21.23). 
| De l'effort Salvateur de chacun, de l'effort de transfiguration de 
I humanité, il ne reste qu’un seul responsable : Jésus, déjà bouc 
émissaire de nos fautes, devient seul Agent du salut du monde. La 
« magie » d'une foi propitiatoire a tué les œuvres : les pensées, paroles 
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et actions pures voulues par Zarathoustra (!). Vite, le message chris- 
tique : « Quiconque vient à moi, écoute mes paroles et les met en 
Pratique... ressemble à un homme-qui, bâtissant une maison. a posé 
les fondations sur le roc » (Ic.6.47), dévia au seul profit du culte 
de son nom. 


Conclusion 


Alors que l’abolition des ascèses gnostiques et l’attention portée 
aux humbles destinés à avoir leur revanche sur les puissants, et 
envers les femmes, sous-considérées dans le monde judéo-hellénique, 
ajoutèrent à l’attrait d’une religion promettant un salut facile par la 
seule croyance au Christ, le sectarisme chrétien surprenait dans un 
monde gréco-romain habitué au polythéisme et au syncrétisme. Juvé- 
nal et Martial attestent pourtant que les Juifs vivaient sans ennuis à 
Rome. Les Chrétiens n’eurent de cesse de réussir à imposer leur foi 
contre toute autre. Constance céda à ce monopole et interdit tout 
culte « païen » sous peine de mort, y compris pour les gouverneurs 
peu zélés à exécuter ses ordres (2). Mais Julien, dit l’Apostat, préféra 
honorer Mithra parmi les autres cultes de son empire. Le mithraïsme 
exaltait le courage des soldats, alors que le christianisme les désar- 
mait (?). Quelle étrange destinée poussa l’empereur philosophe à venir 
mourir, abandonné d’Hélios, sous les coups de l’armée de Shapour II, 
roi perse se réclamant d’Ahura Mazdä, le Dieu que Zarathoustra 
avait toujours opposé à Mithra? 

Mais le mazdéisme avait concilié Ahura Mazdâ et Mithra en 
fusionnant celui-ci avec Vohu Manah, le Logos zoroastrien, devenant 
le Médiateur entre Dieu et les hommes, rôle qui convenait bien à 
l’antique dieu des contrats. Au fur et à mesure que le christianisme 
Bagnait du terrain sur le mithraïsme, il chercha à uniformiser ses 
rites avec une religion courageuse et populaire. La fermeture des 
temples païens et l'interdiction des sacrifices d'animaux par Théo- 
dose (394) lui porta un coup mortel(*). Le mithraïsme renfermait 
un grand nombre de thèmes dont le christianisme s’enrichit, mais qui 
Pouvaient aussi provenir d’un même fonds de mythologie iranienne 


(1) La justification par la foi suffit peu à peu et servit la cause du prosélytisme 
Chrétien. Pourtant, Jésus préféra faire une bonne action le jour saint plutôt que 
d'observer le sabbat (M1.12.12). L'Évangile exalte les œuvres : Mt.5.16: 7.24/27; 
12.33; 16.27; la qualité de lu vie est prioritaire : Mt.13.49; 25.35/40; mème Paul, 
Champion de la foi Chrisrique, voit aussi la foi opérer par la charité et la victoire Sur 
le mal : Ga. 5.6; Rm. 12.9/21. Pour Jacques enfin, la foi sans les œuvres est Sté 
rile (2.14/26). 

C) W. DURANT, op. cit., Julien l'Apostat, p. 16. 

() P. ARFEUILLES, op. cit. pp. 62-65. Après le triomphe du christianisme, le paci- 
fisme d'Origène et de Tertullien est rejeté et le concile d'Arles (314) excommuniera 
ceux qui refusent de servir la guerre. 

() Grâce à leur condamnation par saint Paul, le christianisme réussit à abolir les 
Sacrifices d'animaux qui avaient perdu leur raison propitiatoire. Mais les jeux avec 
mises à mort en arènes se poursuivirent jusqu'au vif siècle à Constantinople et dans 
nos barbares courses de taureaux méditerranéennes, qui en sont la suite profane, 


360 L'ÉVANGILE ET L'ÉSOTÉRISME ZOROASTRIEN 


dont les tout premiers Chrétiens s’inspirèrent. Similitudes qui frap- 
pèrent les apologistes chrétiens : 1° Repas sacrés avec communion de 
pain et de vin, agapes aussi communes aux Esséniens et aux Pytha- 
goriciens. Mais ici le vin, comme l’antique haoma/soma indo-iranien, 
est plante d'immortalité et le produit de la vigne figure la source de vie, 
comme le sang que buvaient les anciens Scythes; 2° Le 25 décembre, 
Natalis, était célébré comme jour de renaissance du soleil. Il fut 
officialisé par l'Église du 1v° siècle; 3° Le 7° jour de la semaine, jour 
du soleil (anglais Sunday), était consacré au Seigneur ; 4° Les sonneries 
de cloches et les chants accompagnaient les cérémonies; 5° Les 
12 Évangélistes répondent aux 12 signes du Zodiaque, aides de 
Mithra; 6° Mithra était censé s’extirper de la matière et ressusciter 
d’un rocher, comme la tombe de Jésus taillée dans le roc. 7° Le 
thème de la naissance christique dans la caverne appartenait aux 
légendes parthes sur la naissance du Sauveur Saoshyant/Mithra/Grand 
Roi, incluant le mythe de la fécondation virginale de la Mère. Le 
signe de croix sur le front était le symbole mithraïque d’une Croix 
de Lumière que l’iconographie chrétienne remplacera tardivement 
par l'instrument de supplice de Jésus('). La « mitre » épiscopale 
tire son nom du clergé de Mithra et le costume impérial byzantin 
fut copié sur des vêtements rapportés de Perse par Dioclétien tandis 
que ses réformes administratives s’inspiraient de l’organisation des 
Sassanides. Quant aux thèmes sculpturaux retrouvés sur nos cathé- 
drales en parallèle de motifs architecturaux empruntés aux Parthes 
et aux Sassanides, ils répondent de la vitalité d’une religion dont les 
Mystères s'étaient largement diffusés en Europe centrale, en Gaule, 
en Angleterre et en Afrique du Nord (2). 

Tandis que c’est au prix d’une intolérance théocratique qu’après 
le Sanhédrin de Jérusalem, l’Église s'était affirmée partout dans 
l'empire romain, des Millénaristes chrétiens fuyaient ce pouvoir du 
monde et se plongeaient dans le monachisme du désert des « hommes 
ivres de Dieu », dans l’attente d’une fin du monde tout aussi immi- 
nente (?). Dans l'Égypte contemplative des premiers siècles le chris- 


OH. M. ROBERTSON, À Short History of Christianity; avant le vi® siècle la cru- 
cifixion était à peine évoquée et ce n'est qu’au vi‘ que le Christ apparaît personnifié 
sur la croix dont les branches jusqu'alors égales, se calquent maintenant sur l’instru- 
ment de supplice ; le Christ d'abord vivant et triomphant, va au xi° siècle devenir le 
Jésus mortifié et souffrant du crucifix. (Cf. Louis BRÉHIER, Les Origines du crucifix 
dans l'art religieux ; G. MiLLer, Recherches sur l'iconographie de l'Évangile; 
L. Réau, Iconographie de l'art chrétien; etc.) 

À: ) Des monuments mithraïques furent retrouvés à Arles, en Bretagne, à Eauze 
(Gers) et à Paris (cf. Ch. AuTRAN, op. cit., p. 107); F. CUMONT remarque : =« Des 
représentations aussi souvent reproduites que celles des monuments mithriaques 
avaient grande chance d'être imitées à une époque où les artistes novices, impuissants 
encore à créer librement, cherchaient des inspirations dans les œuvres d'art de l'an- 
tiquité, Le mithriacisme du zodiaque de Chartres est un des derniers reflets de la 
vieille doctrine mystique irano-cappadocienne du “ dieu du rocher ”, du Zeus doli- 
4 . FT Textes et monuments relatifs aux mystères de Mithra, Bruxelles, 1899, 

() C'est le titre d'un beau livre de Jacques LACARRIÈRE, Arthaud 1961. 
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tianisme spirituel, loin de tout espoir temporel, s’adapte au syncré- 
tisme de Sérapis, des Gnostiques, des Marcionites ou des Hermétistes. 
Comme en Asie Mineure, les mages y jouissaient d’une réputation 
de sages instruits des choses de la nature et de Dieu. Ostanès, l’archi- 
mage de Xerxès, passait même pour avoir instruit le clergé de 
Memphis et travaillé avec Démocrite à l’étude de la nature et à la 
naissance de l’alchimie. Dion Chrysostome associait l’ermite égyptien 
Amous avec Hermès et Zoroastre quant à l’inspiration divine née de 
leur retraite ascétique (!). Selon Celse et Clément d’Alexandrie, des 
traités philosophiques attribués à Zoroastre circulaient parmi les 
Gnostiques d'Égypte. Et, d’après Pline, la bibliothèque d’Alexandrie 
contenait déjà au n° siècle une multitude d’ouvrages catalogués par 
Hermippe et contenant toute la science des mages, en traités « chal- 
déens » dus au Prophète perse et traduits en grec sous le règne de 
Ptolémée Philadelphe (2). En Haute-Égypte, avec la découverte de 
l'Évangile gnostique de Thomas en 1945, on retrouva une apocalypse 
dite Apocalypse de Zostrien, où « Discours de vérité de Zostrien; 
dieu de vérité, discours de Zoroastre » (>). Tout ceci montre combien 
le climat apocalyptique religieux de la Perse suscita dans le christia- 
nisme et dans toutes les sectes gnostiques des vocations spirituelles 
alarmées par la proche fin des temps, ainsi que cela renseigne sur 
l’ombre gigantesque que Zarathoustra/Zoroastre continuait d'étendre 
sur les esprits. 

L’occultation de l'Iran spirituel derrière le judaïsme et le gnosti- 
cisme provient de l'édification du judéo-christianisme sur un Israël 
qui n’avait plus qu’à se taire et contre une gnose hellénisée tirant 
l’essentiel de ses idées maîtresses de ce monde ésotérique. A la fin 
du xix® siècle, E. W. West observait déjà : # Rares sont les chrétiens 
disposés à admettre qu'ils doivent leurs notions de la résurrection et 
du monde futur aux traditions de la religion mazdéïste, et cependant 
il leur sera difficile de réfuter cette thèse. Laissez ceux qui en doutent 
vérifier le nombre des textes comportant référence à la résurrection et 
à la vie future, qu'ils pourront découvrir dans la littérature israélite 
rédigée avant que les Juifs ne fussent entrés en contact avec Assyriens 
et Perses, et comparez ensuite le résultat de ces recherches aux pas- 
sages qui plus fréquemment visent les mêmes sujets et que l'on 
rencontre dans les psaumes les plus tardifs, chez les derniers pro- 
b'iètes, dans le livre de Job et dans le Nouveau Testament, écrits 
rédigés après que les Fuifs ont commencé à connaître les traditions 
persanes (*). » Après de savants travaux axés dans Ce sens et une 


(1) Synésius B.23; Dion fr.B.17; B.24.; sur Ostanès et Démocrite, Bolos de 
Mendès (— 250/— 150), op. cit., p. 198. 
() BiDEZ-CUMONT, op. cit, pp. 85-88. 

3) Jean DorEssEe, L'Évangile selon Thomas, les livres secrets des Gnostiques 
d'Égypte, Plon 1959, p. 6. Il est probable, comme le pensèrent Porphyre et Plotin, 
qu'ils placèrent des textes récents sous le couvert de Zoroustre (De eïta Plotini, XVI). 
Cela n'empêche que d'anciens thèmes zoroastriens purent s'y retrouver et atteste en 
faveur de l'ascendant du Prophète et des mages sur les Gnostiques. 

C) The Book of the Mainyo-i-Khard, Stuugart-London 1871, Introduction. 


362 L'ÉVANGILE ET L’ÉSOTÉRISME ZOROASTRIEN 


littérature abondante citant toujours en hâte l'influence indéniable 
qu’eut la pensée de Zarathoustra sur le judaïsme post-exilique et les 
écrits néo-testamentaires, nous nous sommes efforcés, dans ces cha- 
pitres importants, de retracer le cheminement de la gnose zoroas- 
trienne et de la pensée religieuse iranienne sur le crypto-judaïsme et 
sur le millénarisme juif à l’époque du renouveau perse des Parthes. 

L'Esprit souffle où il veut. Assez naturellement dans un monde 
soumis au Mal, les chemins de la sagesse zoroastrienne empruntèrent 
les voies les plus humbles des livres prophétiques et sapientiaux de 
l'Ancien Testament, ceux-là mêmes que le judaïsme légalitaire et les 
Églises considérèrent comme secondaires, deutéro-canoniques, voire 
apocryphes (!). Puisque le christianisme, contre la logique et contre 
la priorité théologale donnée par la pensée religieuse perse, entendit 
se raccorder historiquement aux thèmes majeurs de la religion 
mosaïque, en dépit de la contestation juive et de la filiation ésotérique 
zoroastrienne, il en découla une passion frénétique de l’Écriture. 
Cependant, s’il convient de poursuivre l’étude biblique dans un 
esprit nouveau consistant à retrouver les traces spécifiquement exo- 
tiques, comme on doit revaloriser les petits livres poétiques et de 
sagesse négligés ou demeurés secrets tels que les apocryphes esséniens, 
des aspects inédits de la doctrine christique ne sauraient se comprendre 
autrement que selon le seul schéma zoroastrien. Nous voulons parler 
par exemple de la résurrection route spirituelle chez Jésus et de sa 
condamnation formelle des serments (Mt.5.33/37), aussi contraire 
«à ce qui a été dit aux ancêtres », qu’à l’importance donnée au 
serment essénien {?). Ces deux traits confirment, autant que la doc- 
trine essénienne des deux Esprits, une influence directe et spécifique- 
ment zoroastrienne sur le crypto-judaïsme connu de Jésus. 

Mais, à la revendication du mosaïsme s’ajouta le culte commémora- 
tif du Prophète dissident de la Galilée rebelle, qui avait été vraisem- 
blablement initié par des mages durant les années obscures de sa 
jeunesse. Le culte personnel et l’Écriture primèrent dorénavant sur 
l'originalité d’un enseignement dont l'essentiel provenait de sources 
ésotériques méprisées. La vérité historique joue un rôle quasiment 
nul en matière de foi et les Églises furent souvent inaptes à aborder 
les Évangiles avec une optique autre que celle des lunettes défor- 
mantes d'une Bible vidée de sa substance exotique. r 1/ n’est pas 
facile, relève lumineusement J. Lacarrière, de s’arracher aux mirages, 
ni au miroir factice et factieux de la Bible où l’homme n'a cessé de 


er) La Bible hébraïque et les Églises réformées ont rejeté de leur canon les livres 
de Tobie et du Siracide (Ecclésiastique). La Bible protestante considère Job, les 
Psaumes, l'Ecclésiaste, le Cantique des cantiques, comme « livies poétiques ». La 
version des Septante, selon le Codex Vaticanus (1v° s.), par contre incorporait Tobie 
et l’Ecclésiastique, et depuis le concile de Trente (1546) l'Église catholique les 
reconnaît avec les livres des Macchabées et la Sagesse de Salomon, comme deutéro- 
canoniques. Les écrits apocryphes mais si précieux de Qoumrân restent « pseudépi- 
graphes », dont le livre d'Éinoch. 

(2) JosèPHE, Guerre des Juifs, VII, $$ 139 à 142. 
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lire sa fausse image et de suivre son faux destin, et où l’Église acheva 
longtemps de se perdre, comme Alice au pays des songes »(). Le 
déplorant déjà, T. K. Cheyne prévenait : « Pour étudier l'Ancien 
Testament, on est pleinement informé que si l’on n’ignore pas cette 
première religion Désormais, sans excuse serait celui qui se consa- 
crerait à la science de l'Ancien Testament, sans pouvoir comparer 
aux livres de ce recueil le zoroastrisme(?). » Avertissement demeuré 
lettre morte tant le poids de la tradition biblique pèse sur la psycho- 
logie chrétienne, même si elle en fut souvent sa négation. 

Ce qu'il faut retenir de la leçon, c’est que derrière le déviation- 
nisme des origines chrétiennes, se cache un être d’une dimension 
métaphysique exceptionnelle qui dicta une éthique étrangement 
proche de celle de Zarathoustra contre une conception archaïque de 
la religion et autour du thème apocalyptique de la fin d’un monde. 
Avec Schweitzer, nous pensons que derrière le mythe judéo-chrétien 
se dissimule une vérité historique bien différente de celle présumée 
par la plupart des Chrétiens. Ces chapitres ont tenté de lever ce voile 
bi-millénaire. A la question brûlante : « Jésus fut-il le Sauveur 
annoncé par le Prophète de l’ancien Iran? », une seule alternative 
reste possible au regard de l’éthique de métamorphose de l’huma- 
nité : guère, s’il s’agit du Christ montré dans l’histoire par les moyens 
coercitifs par lesquels on a généralement imposé la religion qui s’en 
revendiquait. Oui, si on réalisait enfin l’image qu’il définit lui-même 
de ses vrais disciples : « Je vous donne un commandement nouveau : 
« À ceci tous vous reconnaîtront pour mes disciples : à cet amour 
que vous aurez les uns pour les autres » (Jn.13.35). 

Historiquement, Jésus de Nazareth apparaît comme la personni- 
fication occidentale du Sauveur, parallèle au Bodhisattva oriental, 
comme l’antique Mithra engendra Mithra le Rédempteur au 
Proche-Orient et Maîtreya dans le bouddhisme. Expressions variées 
du même Saoshyant à venir, Jésus et Siddharta Gautama ouvrirent 
des voies salvatrices aux deux pôles de l’Asie mystique. 


(1) Op. cit., p. 122. 
C) The origin of the Psalter, pp. 394, 419, 423. 


CHAPITRE XIV 
LE BOUDDHISME IRANISÉ 


Tandis que l’empire romain, se posant en héritier d'Alexandre après 
les Séleucides, prétendait à la domination sur l’Asie, l’empire parthe 
des Arsacides jouait un rôle culturel considérable entre l’Occident et 
l’Orient.-Ceci s’est manifesté d’une manière prépondérante insuffisam- 
ment reconnue, autant dans l'influence de la pensée religieuse ira- 
nienne réaffirmée après l’hellénisation séleucide, en Asie Mineure et 
jusque vers le monde oriental gréco-bactrien et koushân, que dans 
l'édification d’un art original dénommé « art parthe » (1). Si à la fin 
de l’époque achéménide, la gnose zoroastrienne avait largement 
contribué au développement des philosophies et des religions en 
Babylonie, en Asie Mineure et en Grèce, à l’époque de la renaissance 
perse de l’empire des Parthes la pensée de Zarathoustra connut de 
nouveau un destin ésotérique prodigieux sur le crypto-judaïsme, le 
christianisme, la Gnose, et en Iran, sur les écoles juives de Médie 
et de Babylonie, aussi bien qu’elle imprimera sa marque sur le 
mandéisme, le manichéisme, le mazdakisme ou qu’elle orientera le 
bouddhisme d'Iran oriental vers la voie très caractéristique du 
bouddhisme septentrional. 


L'Iran et l’Inde 


Depuis l’éclatement de la civilisation indo-iranienne vers — 1500, 
en deux ethnies aryennes aux cultures souvent proches mais aux 
dieux et démons opposés de manière significative, la première ren- 
contre d'importance entre ces deux mondes s'établit avec Cyrus, 
lequel, après — 545, crée les satrapies orientales (7°, 12°, 15° et 
20° satrapies de l’empire), de Gandhâra, de Bactriane, d’Arachosie 
et d’Inde occidentale (Afghanistan et Pakistan actuels). A cette 

() L'originalité de l’art parthe à Palmyre, à Dura-Europos et à Hatra, fut nommée 


ainsi par Michel Rostovtzeff. Sur cet art, voir le beau livre de R. GHIRSHMAN, 
l'arthes et Sassanides. 
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époque le bouddhisme naissant se développait au centre de l’Inde 
autour de son lieu d’origine (Sermon de Bénarès — 5 19). Ce n'est 
que deux siècles plus tard que Mégasthène, l’envoyé de Séleucos I°' 
auprès du roi Chandragoupta, troquant des terres d’Arachosie 
contre des éléphants de guerre, découvrit les « Samanéens » boud- 
dhistes, en même temps que le luxe de la capitale de l’empire Maurya, 
Pâtalipoutra, fortement inspirée de la magnificence de Persépolis. 
Entre ces deux époques, on imagine combien l’Inde et l’Iran oriental 
purent échanger d'éléments culturels. Avec l’empereur Aëoka, dont 
l'empire s’étendit du Gange à l’Arachosie, et qui se veut protecteur 
du bouddhisme, des missionnaires prêchent au Gandhäâra orien- 
tal dès — 264/— 226, alors que d’autres sont envoyés à Ceylan et 
jusqu’en Syrie, où Bouddha se voit canonisé sous le nom de saint 

Josaphat (*). Les édits de tolérance d’A$oka marquèrent favorable- 
ment la doctrine bouddhique. En roi Vishtaspa du bouddhisme, il 

protège les animaux, crée des hospices pour eux et prêche le végéta- 

risme. Au contact des idées iraniennes, il énonce une morale pratique, 

prône l'importance du travail et ne s’arrête pas au karma, concept 

pourtant capital de l’Inde et de Bouddha. 

Vers — 250 à Bactres les satrapes résistent à leurs suzerains séleu- 
cides et créent un royaume gréco-bactrien indépendant qui, après 
la conquête de Kaboul et du Pendjab, forme l'empire indo-grec dont le 
roi Ménandre (Milinda) devint un grand saint du bouddhisme. Dès 
le début du 1‘ siècle avant J.-C., apparaissent sur la numismatique 
gréco-bactrienne des divinités orientales qui ne relèvent plus de l’ico- 
nographie grecque (Zeus, Apollon, Athénée), auxquelles s’était jointe 
Anabhita, l’Artémis gréco-perse. Au Pendjab, la monnaie de Ménandre 
avait précédemment introduit des motifs bouddhiques. Celle de Phi- 
loxène montre une divinité solaire. Vers — 125, les Sakas (Saces) de 
Sogdiane font la conquête de l’empire indo-grec qu’ils remplacent 
par une puissance indo-scythe. Enfin, au début du 1“ siècle de notre 
ère, les nomades Yue Tche, Saces Paradaraïa ou Tokhares, descendus 
de l’Iaxarte unifient les tribus saces et créent la dynastie Koushân 
qui va régner sur le haut-bassin de l’Oxus et de l’Indus. De culture 
scytho-parthe, ils étaient mazdéens connus comme Haumavarga 
(buveurs de haoma). Ils protègent les temples du Feu tout en sympa- 
thisant avec des divinités gréco-indiennes. « Les divinités représen- 
tées sur les monnaies des Indo-Scythes, écrit A. Christensen, nous 
laissent entrevoir une autre variation du mazdéisme, influencé par 
des croyances indiennes, qui s'était développée dans l’Iran oriental 
et qui se perdit plus tard dans le milieu spirituel du bouddhisme » (2). 


() Cf. Maurice PERCHERON, op. cit., p. 84. La mission bouddhiste serait allée 
jusqu'en Grèce (Edit de Roche XIII), voire en Gaule et en Grande-Bretagne. De la 
rencontre en Syrie de la légende du Bouddha et de celle de Zoroastre, naquirent de 
bizarres confusions. Cf. OLDENBERG, Buddha, éd. 1920, p. 121 5. 

(?) Études sur le zoroastrisme, pp. 36 s. Cf. M. À. STEIN, Zoroastrian Deities on 
Indo-Scythian coins, London 1886, 87; West, Notes on Indo-Scythian Coin legends, 
London, 1888. 
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Les Koushäns et le bouddhisme 


Le royaume koushân s’étendit du Seistan à l’Indus, donc sur le 
territoire des anciennes satrapies orientales achéménides, et contrôlait 
au nord les grandes migrations de la Route de la Soie propices aux 
échanges entre l’Iran et la Chine. Au n° siècle, le roi Kanishka, tout 
en édifiant des temples du Feu (dont celui fameux de Surkh Kotal), 
protège le bouddhisme et réunit un important concile qui décide de 
représenter l’image du Bouddha, origine de son culte personnel (!). 
Le Bouddha apparaît sur les monnaies de Kanishka avec des réfé- 
rences à des divinités et légendes iraniennes en caractères grecs (?). 

Vers 148, un prince parthe que les Chinois nomment Ngan Tche 
Kao, introduit en Chine des idées zoroastriennes. Il est significatif 
que le Dhyanibouddha importé de l’ouest rappelle un dieu solaire 
iranien, et le culte d’Amithaba, le Bouddha de méditation de la 
lumière infinie, fut longtemps populaire en Chine (*). Kanishka déve- 
loppa les arts et l’architecture de villes, telles que Kâpiçi, la capitale 
du royaume koushân, Peshâwar et Taxila (Taksasila). Cette dernière 
datait du vu siècle avant J.-C. et sa construction avait utilisé des 
architectes iraniens. Elle gardait le culte zoroastrien et l’écriture 
araméenne depuis l’époque achéménide(“*). Peu à peu, devant l’ex- 
pansion bouddhiste les temples du Feu furent utilisés comme stépas, 
où l’iconographie du Bouddha :ïllustrait les murs intérieurs. Des 
monastères s’édifièrent partout, de Hadda à Bamiyân dont les habi- 
tations troglodytes et les immenses Bouddhas taillés dans le roc en 
firent des sites remarquables. A partir du concile de Kanishka (v.144) 
le bouddhisme prend une extension considérable dans tout le royaume 
koushân et jusqu’en Iran dans le Khorassan, d’où les colonies de 
moines bouddhistes ne seront repoussées qu’à l’époque sassanide. Dès 
lors, l'influence mazdéo-zoroastrienne sur le bouddhisme allait le 
marquer jusqu’au v* siècle, époque où le déferlement des Huns Hepta- 
lites détruisit de nombreux monastères et freina l'épanouissement 
de cette culture très particulière, gréco-bactrienne et indo-parthe. 


. €) Surkh Kotal (fouilles de D. Schlumberger dès 1952), avec le palais de Nisa 
(Turkménistan), capitale des premiers parthes, renscignent sur la culture bactrienne 
et les débuts de l'art parthe. Notons que si on attribue généralement 78/110 pour 
dates de Kanishka, l'inscription découverte à Surkh Kotal (Musée de Kaboul) le 
situe entre 100 et 150. I] aurait été couronné roi du Gandhära entre 144 et 152 et 
règne donc de 144 à 172 env. 
() Avesta, III, p. xLvut et n. 2, p. 365. 
@) Prof. Richard N. FRYE, « Parthia in the time of Artabanus », in The Ancient 
Iranian Cultural Bulletin, octobre 1966, p. 41 s.; M. PERCHERON, op. cit., p. 152. 
(*) Allonche LE PAGE, L'Art monétaire des Royaumes Bactriens, Paris, 1956, p. 137 
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Le Bouddhisme au Gandhära 


C'est dans l’ancienne satrapie du Gandhâra que, sous les Koushäns, 
se sont enrichies certaines croyances dans le Mahayana, ou « Grand 
Véhicule », parallèlement à l'art gréco-bouddhique dans lequel 
se décèlent le plus les influences de l’ouest. A. Foucher, grand spé- 
cialiste de cette région, a pu parler des «x brahmanes à demi-mages 
du Gandhära ». En Sogdiane, en Bactriane et dans les royaumes 
afghans qui feront suite aux Koushäns, un art sassano-bouddhique 
témoigne de la persistance d’une culture originale après celle de l’art 
gréco-bouddhique. Si on a davantage noté l’influence gréco-bactrienne 
sur les monnaies et sur l’art, c’est que l’esthétique se remarque de 
façon visible, alors qu’un apport philosophique, comme nous l’avons 
vu avec le judéo-christianisme, se dissimule toujours derrière les 
voiles de la religion dominante. 

C'est durant l’époque de régénération du bouddhisme, entre le 
n° siècle avant J.-C. et le n° siècle de notre ère, que furent rédigés 
deux monuments littéraires du Tripitaka : le Mahävastu qui expose 
l’idéal du bodhisattva (persan bädasp), et le « Lotus de la Bonne 
voie» ou Saddharmapundarikasütra, le texte le plus important 
du bouddhisme septentrional, lequel, significativement, se révèle de 
caractère rhéiste('). Mais la marque la plus profonde de l’ouest 
découle de la sotériologie et de l’eschatologie zoroastriennes qui ont 
transformé le bouddhisme septentrional en religion de salut. L'art, 
de son côté, façonne la sculpture des bodhisattvas du Gandhära : de 
beaux visages empreints de la plastique grecque s’ornent de mous- 
taches à la mode parthe et s’auréolent du disque protecteur du 
Xvarnah zoroastrien, lequel a déjà fait son apparition autour de la 
tête des rois Koushâns (monnaies), comme il nimbe à l'Occident les 
visages du Christ et des saints. L'influence iranienne s’accentue avec 
les rubans des vêtements et les anges qui entourent le Bouddha (avec 
ou sans ailes) sur les oratoires de l'Afghanistan dès le iv siècle et 
sont la réplique bouddhiste de l’iconographie sassanide dans l’art 
trano-bouddhique (?). 

Dans le domaine des idées il est aussi incontestable que la morale 
bouddhique se transforme complètement; qu’elle substitue la doc- 
trine de l’action à celle de la contemplation passive, et qu’en liant 
le salut de chacun au sort de tous les hommes, elle remplace le 
désir égoïste d’affranchissement personnel par une vision eschato- 
logique directement héritée du zoroastrisme. Le Mahayana ou Grand 
Véhicule désirant sauver le monde va se distinguer du Hinayana ou 
Petit Véhicule n’entrevoyant de salut possible que pour une élite 


() H. RINGGREN et A. V. STRÔM, op. cit, pp. 244 s. : : 

() A noter que dès le début du mn siècle Shapour I“ conquiert Peshäwar, rési- 
dence d'hiver des rois koushâns, et occupe l’Indus, la Bactriane, Samarcande et 
Tachkent. 
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religieuse dont la discipline se conforme à une manière d’appliquer 
la doctrine du Bouddha. Les spéculations sur la lumière spirituelle 
naissent sous l’influence mazdéo-zoroastrienne, voire mithraïque. A 
l'absence d’un Dieu cosmique, vide proche de l’athéisme, se substitue 
un Bouddha divinisé comme Agent énergétique de la transfiguration 
du monde. Le caractère abstrait des cinq Dhyanibouddhas et de cer- 
tains bodhisattvas reflète l’aspect tout spiritualisé des Amesha Spentas, 
et le « Messie » Maîtreya, le Bouddha à venir qui parachèvera le salut 
du monde, tire son nom de Mithra et sa fonction salvatrice du 
Saoshyant. 

Alors que des parallèles philologiques ont été retrouvés dans le 
vocabulaire religieux du bouddhisme sace avec des éléments linguis- 
tiques zoroastriens (!), des rapprochements s’imposent entre certains 
mots des deux traditions : bodhisattua avec le perse Bädäsp qui a 
désigné le fondateur de la secte bouddhique chez les Perses. Mara, le 
prince des enfers tentateur du Bouddha, n’est pas sans parallèle avec 
le daëva Büûiti de la légende de Zoroastre. Enfin, le mot-clé du boud- 
dhisme : bodhi, formant Bodhi-sattva « être d’illumination », et 
Buddha, « l'Éveillé », présente une similitude étonnante avec l’iranien 
ancien baodah ou baodha, dont le sens évolua du sentiment intime 
de la mémoire et de conscience à celui du zoroastrisme de l’éveil à 
l'intelligence profonde des choses, soit l’illumination de l’âme par la 


Sagesse divine. 


Zoroastrisme er Bouddhisme 


Le vide total du Nirvâna bouddhique se voit peu à peu meublé par 
le « Grand Paradis occidental » ou « Terre de Pureté » et le lumineux 
Ciel Tousita fut rapproché de la pensée pure zoroastrienne par le 
grand Orientaliste Sylvain Lévi. Le Paradis promis aux bons et l’Enfer 
aux méchants, avec leurs dieux et leurs démons respectifs. étaient aussi 
étrangers au bouddhisme originel que s’avère significatif le changement 
de nature de Yama, l'Homme primordial de la mythologie indo- 
iranienne que le Rig-Véda (1.83 5) place dans la lumière céleste avec 
Varuna le grand dieu indien, et qui devient le dieu des Enfers célèbre 
du tantrisme tibétain, c’est-à-dire longtemps après que la mythologie 
zoroastrienne ait relégué le Yima iranien au rang d’un roi déchu et 
criminel. Pareillement, le Bouddha descendant du ciel des 33 dieux 
du Cambodge; les saints et les lamas divinisés du Tibet, coiffés du 
bonnet scythe; la Prajna-Pâramitä, « Perfection de la sapience », ou 
« mère » des Bouddhas si proche de la Sagesse zoroastrienne; la fin 
ultime du croyant mahayaniste, effaçant le vide du nirvâna devant la 
valeur eschatologique de la vie, avec une importance inédite donnée 
aux actes purs; le bodhisattva-sauveur, réplique exacte du saoshyant 


.() WIDENGREN, op. cit., pp. 374, 77, 78. Tandis que le Mahayana serait ori- 
ginaire du Deccan, Paul Lévy a relevé aussi loin des traces d'influence scythique. 


LE BOUDDHISME IRANISÉ 369 
zoroastrien, et qui n’est plus seulement le seul Saoshyant de la fin 
des temps (Maîtreya), mais tout être parvenu à l’état de bienfaiteur 
de l’humanité. Tout ceci constitue, remarquait Sylvain Lévi : * autant 
d'idées, de croyances, de noms que l'Inde n'explique pas, qui sont 
aussi étrangers au brahmanisme ancien qu'au bouddhisme ancien; 
autant d'idées, de croyances, de noms qui sont familiers à l'Iran 
zoroastrien, d'où ils ont passé déjà vers l'ouest dans le judaïsme des 
prophètes, et de là dans la doctrine du christianisme » ('), 

Du côté iranien, le nom de Siddharta Gautama apparaît tardive- 
ment au travers des controverses de la théocratie de l’empire sassa- 
nide, très postérieurement à l’arrivée du bouddhisme en Iran oriental. 
Gautama y est désigné par « l’Église » néo-mazdéenne comme « l'im- 
posteur Gaotema » (Yt.XIII,.16). Éternelle rivalité des clergés jaloux 


de leur originalité et oublieux de l’unité spirituelle qui domine les 
divergences théologiques. 


Transformation des concepts zoroastriens 


Si l’idée la plus voisine du zoroastrisme se trouve exprimée dans lé 
Mahayana par l’incarnation volontaire de bodhisattvas qui, à l'exemple 
des fravartis des saoshyants, choisissent de descendre aider le monde, 
comme le Bouddha renonce au Nirvâna pour aider l'humanité à 
atteindre le salut, une déviation capitale s’est introduite dans la for- 
mulation bouddhique, comme, à l’autre bout de l’Asie, une conception 
identique a modelé à sa façon la valeur messianique du christianisme. 

En effet, Zarathoustra et le Bouddha s'étaient présentés comme des 
guides spirituels et leur rôle consistait à enseigner la sagesse suprême 
pour détacher les hommes de l'illusion du monde ou des égarements 
ahrimaniens, selon leur formulation propre à chacun. Avec l'influence 
zOroastrienne sur le bouddhisme est-iranien, celui-ci accède à une 
notion de la charité, laquelle, de théorique qu’elle était surtout dans le 
détachement bouddhique, ne devient effective que lorsque la souf- 
france et le salut des autres commencent à primer sur les nôtres, et 
que l’action compatissante l’emporte sur le seul renoncement à la 
fatalité karmique. Mais, alors que Zarathoustra enseignait le choix 
des actions pures, que le Bouddha montrait aux hommes la voie du 
détachement absolu pour sortir du cycle des réincarnations (samsara), 
ou que Jésus dictait la priorité d'une éthique de l’amour sur les rites 
et la morale religieuse — trois notions différentes mais exigeant 
pareiïllement l'effort individuel sans lequel le salut ne s’obtient pas —, 
l’idée d’un Sauveur-bouc-émissaire surgit dans le bouddhisme comme 
elle apparaît aussi à l’occident asiatique avec le Christ qui prend la 
charge des péchés du monde. Si on doit songer à la figure centrale 
du Rédempteur Mithra de l’époque parthe, il s'avère aussi probable 
qu’au-delà des expressions bipolaires de Mithra/Mitra : Maïtreya et 
le Christ — toute référence gardée de leur originalité propre — il y eut 


(") L'Inde et le monde, Paris, 1925, pp. 45 s. 
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là, à l'est comme à l’ouest de l’Iran, une évolution équivalente de la 
psychologie millénaire du sacrifice propitiatoire destiné à calmer le 
courroux divin, vers l’idée du Saoshyant-Messie-Bodhisattva chargé 
à son tour de porter la responsabilité des erreurs du monde et de ses 
maux. 

C'est ainsi que le Bodhisattva d’Infinie Pitié dit : « Je prends sur 
moi la charge de toutes les souffrances », comme on l’entend dire de 
l'homme de douleurs d’Isaïe : « Alors qu’il supportait les fautes des 
multitudes et qu’il intercédait pour les pécheurs » (53.12), avec 
l'énorme différence toutefois que chez Bouddha, contrairement au 
contexte archaïque encore présent chez Isaïe, ce n’est pas Dieu qui 
« se plaît à l’écraser par la souffrance » selon un esprit vengeur : 
« Pour nos péchés, il a été frappé à mort » (53.8.10). Mais, dit le 
Bouddha de Pitié : « Parce qu’il vaut mieux que je sois seul à souffrir 
toutes ces douleurs, plutôt que de les voir charger le monde »; texte 
mahayaniste soucieux d'offrir sinon à Dieu, du moins à l’équilibre du 
monde, une concentration des souffrances polarisées sur une seule 
personne faisant office de Rédempteur en échange de la masse uni- 
verselle des maux engendrés par le karma collectif de l’humanité. 
Pourtant, cette théologie aux conséquences graves parce que suscep- 
tible d’annihiler l'effort moral de chacun, apparaît contraire à 
l'exemple du Bouddha historique, lequel, pas plus que Zarathoustra, 
ne fit de sa personne le pôle magique du salut des hommes. 

Entre la doctrine hinayaniste ici proche des préceptes du Parfait : 
« N'attendez rien des dieux impitoyables, eux-mêmes soumis à la 
loi du karma » (Triple Corbeille), signifiant qu’on n'obtient le salut 
que par soi-même et pour soi-même, tel l’Arhat, le saint qui n’atteint 
l'illumination que pour lui seul. Et, l’autre doctrine extrême du 
Mahayana faisant du Bodhisattva de Grande Compassion, Awalokit- 
cevara, le médiateur du salut total de l’humanité, il y a la doctrine 
antérieure du Saoshyant zoroastrien, qui se révèle plus proche de 
l’enseignement du Bouddha reprochant aux brahmanes de ne pas 
se soucier d'améliorer les hommes : « Délivré, délivre. Arrivé sur 
l’autre rive, fais-y parvenir les autres », précepte n’excluant d’ailleurs 
pas l’effort individuel renchéri par le Dhammapada : « Le Bouddha 
ne peut que dire le chemin, c’est à vous de peiner à la tâche ». Ainsi, 
devenu religion le bouddhisme a confié la médiation du salut au 
Bouddha divinisé, comme d’autres l'ont vu dans le Christ, dans les 
Écritures, dans l’Église ou dans les rites. A l’encontre de cette vision 
courante libératrice de l'effort personnel et réconfortante pour le 
désespoir humain, du simple mortel au saoshyant, le zoroastrisme 
veut faire de l’homme un adulte spirituel œuvrant au salut propor- 
tionnel par son élévation personnelle et son engagement éthique. Pour- 
tant il est indubitable que le bouddhisme tire sa haute moralité d’une 
conception identique à celle du zoroastrisme sur la confrontation 
Post-mortem de l'âme avec ses actes. Cette notion éthique (cf. zoroas. 
daéna) qui a pu s’élaborer séparément à partir d’un fonds commun 
indo-iranien de la notion de péché (véd. enas, avest. aénah) et de la doc- 
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trine indienne du karman, s’accuse avec un caractère individuel pro- 
noncé dans le Dhammapada (!). Il est important aussi de noter que les 
concepts de Paradis et d’Enfer resteront compris dans le bouddhisme 
comme dans le zoroastrisme en tant qu’états individuels de conscience. 

En revanche, l’idée du Bodhisattva renforcée par le thème du 
Saoshyant, a porté la compassion naturelle du bouddhisme, exercée 
comme le jaïnisme jusqu’envers les animaux, à cette dimension 
sublime du Bouddha d’infinie Pitié, concept par lequel le Mahayana 
aurait pu atteindre la plus haute expression possible de la charité, si 
trop d’adorateurs n’y voyaient autre chose, par le biais des louanges 
adressées au Bouddha cosmique, que le moyen gratuit d’une rédemp- 
tion obtenue par la foi seule. 11 est dommage que la doctrine de l’action 
et de l’affirmation de la vie imprimée au bouddhisme durant son long 
séjour en pays iranisé, n’ait permis à la religion la plus pacifique du 
monde d’œuvrer activement à la transfiguration éthique de l’huma- 
nité. Mais, comme pour le gnosticisme, si le monde n’est qu’une 
illusion trompeuse et que la vie n’a de sens qu’autant qu’elle sert 
à s’en détacher complètement, à quoi bon tenter de transformer 
un mirage en une plus haute Réalité spirituelle qui n’en attend rien? 


(@) Dhammap. 126 : « Le méchant va aux tourments de l'enfer, le bon aux féli- 
cités du ciel. » Dhammap. 183 : « Qu’un méchant jamais ne s'accomplit, ne parvient 
au Bien, ne nettoie son cœur de la poussière. » Cf. RINGGREN-STRÔM, op. cit, pp. 208, 
209; ici chap. VIII. 


CHAPITRE XV 
LE NÉO-MAZDÉISME ET L’EMPIRE DES SASSANIDES 


Bien que les troupes parthes fussent à nouveau acclamées par deux 
fois sous les murs d’Antioche, avec Vologèse III et Vologèse IV, le 
troisième incendie de Ctésiphon, capitale des souverains arsacides, par 
les Romains (197) ajouta à l’anarchie féodale qui entraînait l’empire 
parthe dans la ruine. Le dernier roi, Artavan V, bat encore les légions 
de Macrinus à deux reprises, mais il est tué en 224 alors qu’il tentait 
de réprimer le soulèvement d’Ardachîr, son puissant vassal du Fars, 
de cette Perse proprement dite d’où avait surgi la révolte des Achémé- 
nides huit siècles plus tôt. En une quinzaine d’années Ardachîr 
reconstitue l'intégrité de l’Iran de l’Euphrate au Séistan et soumet 
satrapes et grands féodaux turbulents. Se posant à l’image de Cyrus 
en « Roi des rois », il fait graver son investiture en bas-reliefs à Naqch- 
é-Rajab et à Nagch-é-Rostam, non loin de Persépolis, des tombeaux 
achéménides et de la ville sainte d’Istakhr, longtemps dédiée à Anähita, 
la déesse des Eaux mazdéenne. à 

Mais, au contraire de l’éclectisme des Achéménides et de la tolé- 
rance des Parthes, la dynastie des Sassanides qu’Ardachîr fonde, du 
nom de son ancêtre Säsän, s’efforcera d’établir pour plus de quatre 
siècles (226/651) un nationalisme jaloux du passé iranien, contraint 
de centraliser les structures d’un empire féodal et d'imposer une 
religion dogmatisée face à la propagation de religions universalistes 
et expansionnistes : bouddhisme, christianisme et bientôt le mani- 
chéisme. Le mazdéisme va donc se souder autour de son noyau le plus 
prestigieux, le zoroastrisme, dont une branche des Arsacides maintient 
aussi le culte en Arménie jusqu’en 428 (1). Plus que jamais les Sassa- 
nides vont s'affirmer « adorateurs de Mazdâ », Mazdayasn, même si 
la religion qu’ils vont codifier en théocratie puissante diffère du zoroas- 


(°) Issus de Tiridate, frère de Vologèse I", ces dynastes d'Arménie dépendirent 
partiellement de Rome et de Byzance. En 422, l'Iran et Byzance échange la récipro- 
cité de liberté des cultes zoroastrien et chrétien, mais après l'échec de Yazdagird II le 
zoroastrisme cède devant le christianisme et les temples du Feu sont abolis par le 
chef de la rébellion arménienne, Vahan (484). 
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trisme originel autant que le catholicisme de l’Inquisition put l’être 
de l’Evangile. Soucieux de donner aux traditions mazdéo-zoroas- 
triennes un prestige digne de l’antique renom de Zarathoustra, selon 
le Dénkart, Ardachîr confia au grand prêtre Tansar non seulement la 
dogmatisation des traditions de l’Avesta dont Vologèse avait entamé la 
réunion, mais encore la rédaction conjointe d’un ensemble de lois 
religieuses. 

x Quand Aradachir, Roi des rois, fils de Pâpak, vint restaurer 
l'empire d'Iran, il réunit en un seul lieu toutes les écritures dispersées; 
et le Herbed des herbeds, le saint Tansar, l’homme de la doctrine des 
anciens, vint et incorpora une révélation de l’Avesta; et en donnant 
cette révélation au complet, il donna une image exacte de la splendeur 
originale du Trésor de Shapigän. » Cette fixation canonique, en fait 
poursuivie par son fils Shapour I“, fit Aradachîr proclamer dogmati- 
quement : « Désormais, nous considérerons comme contraire à la 
Religion Mazdéenne toute exposition ne découlant pas d'elle. » 
Intransigeance dictée par la pression des religions environnantes et 
l'exemple de leur théocentrisme particulier. Ardachîr place un chef 
religieux auprès de chaque gouverneur et distribue des places de 
choix aux mages, lesquels deviendront les mobads et les herbeds 
sévères de la théocratie sassanide; les premiers devenant essentiel- 
lement des prêtres du Feu alors que les seconds seront maintenant 
plus généralement chargés de l’enseignement (!). 

En fait, la restructuration de l'empire s’élaborait selon une longue 
évolution commencée depuis les Achéménides et poursuivie longtemps 
par les Parthes avec des innovations helléniques dans le domaine 
militaire. Mais l'institution d’une « Église » d’État, principalement 
basée sur la tradition mazdéo-zoroastrienne et placée sous l'autorité 
canonique d’un Môbadhan mobadh ou Grand Pontife, était inédite 
dans le syncrétisme iranien que la tolérance des Parthes avait laissé 
subsister. I1 va sans dire qu’une telle nouveauté destinée à raffermir 
l’unité nationale d’un vaste pays jusqu'alors ouvert à toutes les idées, 
ne pouvait se construire que sur un dogmatisme rigide et une hiérar- 
chie sévère dont les textes sassanides reflètent bien le caractère. 
Malheureusement, par un règne de quatre siècles et une confrontation 
quasi permanente avec l'empire romain christianisé, c'est de cette 
vision rigoureuse d’un néo-mazdéisme revu et corrigé par la théocratie 
en place qu’on voudra juger le zoroastrisme. Il n'avait pas connu 
jusque-là d’orthodoxie ecclésiale (2), ayant cohabité avec le mazdéisme 
traditionnel et le zervanisme des mages, peu soucieux de revendiquer 
jalousement une doctrine dont la gnose s’étendait depuis des siècles 
au-delà des cadres d’une minorité satisfaite du pieux souvenir de son 
Prophète et du respect antique de traditions rurales. 


(*) WIDENGREN, op. cit., p. 295. 
@) M. MoLé, op. cit., p. 9. 
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De la tolérance à l’orthodoxie théocratique 


En dépit d’un durcissement dogmatique notable, Shapour 1°" (241- 
272) se montra encore tolérant. Il aurait même hésité un moment 
entre la réforme prônée par son clergé et la nouvelle religion univer- 
selle syncrétique que prêchait l’ascète Mani (216-277). On doit en 
tout cas à Shapour I“ cet édit dont l’énoncé seul indique qu’une 
relative montée d’intolérance s'était faite depuis peu dans l’empire, 
puisqu'il ordonne de # laisser en paix, sans troubler le libre exercice 
de leurs croyances dans les différentes provinces de la Perse, les mages, 
les juifs, les manichéens, les chrétiens et tous les adhérents de quelque 
religion que ce soit », dernière formule générique qui englobe les 
brahmanes et les moines bouddhistes alors nombreux en Iran oriental, 
ainsi que les sectes gnostiques et baptistes de Mésopotamie. La tolé- 
rance de Shapour, corrélative de sa sympathie envers le manichéisme, 
trouve encore un écho dans l’attitude syncrétique de son frère Pérêz, 
devenu « grand roi des Koushâns », lequel, après avoir introduit 
Mani à la cour, honore Bouddha tout en se proclamant à la fois 
adorateur de Mazdâ et adepte de Mani (!). Attitude surprenante à nos 
yeux mais alors fidèle au sentiment religieux iranien, heureux d’exalter 
toutes les formes de piété. Cependant, sous le règne de Shapour I“, 
Kartêr, l’archimage qui deviendra le « Mobad d’Ormazd et de tout 
l'Iran », affiche une rigidité dogmatique croissante. S’il n’a obtenu du 
souverain la condamnation des religions non mazdéennes, il se vante 
d’avoir institué dans toutes les contrées regagnées par l’armée perse 
des temples du Feu gardés par des communautés de mages : « Dans le 
royaume d'Iran, je fis réunir beaucoup de feux et de Mages. Et aussi 
dans les pays des non-Iraniens. là où les chevaux et les hommes du 
Roi des rois étaient parvenus (?). » A côté des feux sacrés du roi, il y 
avait dans tout l’Iran les feux des prêtres et ceux des agriculteurs. Ces 
pyrées avaient aussi pour but de rappeler aux pays lointains leur 
dépendance de l'Iran mazdéen. Sur l’ordre de Shapour, Kartêr fit 
incorporer dans l’Avesta les fragments autrefois dispersés et présentant 
un intérêt médical ou astronomique. 

Après avoir étendu son empire à l’est jusqu’à l’Indus, repris la 
Bactriane et la Sogdiane, puis à l’ouest annexé la Mésopotamie et 
l'Arménie, enfin poussé jusqu’à la très chrétienne Antioche, en 260, 
près d’Edesse, Shapour fait prisonnier l'empereur Valérien avec 
70 000 légionnaires, victoire humiliante pour Rome qu'il fixera en 
bas-reliefs dans la gorge de Bishâpûr. Parmi les prisonniers, les soldats 

chrétiens purent toutefois continuer à pratiquer librement leur reli- 
gion. Ce sont eux qui grossirent les premières communautés chré- 
tiennes d'Iran. Shapour mourut en 272 et son premier fils Ormazd 


() H. Ch. PUECH, La situation religieuse dans l'Iran occidental à l'avènement des 
Sassanides, in op. cit., p. 124. 
(7) WIDENGREN, op. cit., p. 306. 


LE NÉO-MAZDÉISME ET L'EMPIRE DES SASSANIDES 375 


ne régna qu’une année. C’est après ce court inter-règne également 
tolérant que la théocratie de Kartêr, profitant de la faiblesse du nou- 
veau souverain Bahran I‘ (273/276), acheva d’ériger sa réforme en 
orthodoxie inflexible. 

Compte tenu de la bienveillance dont Mani avait joui auprès de 
Shapour et de l’expansion de sa doctrine, il fut la première victime de 
l’inquisition de Kartêr (277). Cet acte inique envers un mystique dont 
la conduite et le message n’eurent que le tort de concurrencer le clergé 
en place, entama une ère d’intolérance dont Kartêr se réclame fière- 
ment dans ses inscriptions de Naqch-é-Rostam près du monument dit 
« Kaaba de Zardusht » : » Les doctrines d’Ahriman et les démons 
disparurent de l'empire et furent rendues indignes de foi. Les juifs, 
les sammanas (moines bouddhistes), les brahmanes, les nazaréens, les 
chrétiens, les muktaka (yoguis) et les zandiks (manichéens) furent 
battus dans l'empire, et les idoles ayant été détruites, les nids de 
démons ayant été dispersés, on en fit des lieux et habitations pour les 
dieux (\). » Cependant, cette attitude rigoureuse du sacerdoce était 
‘tempérée par la politique d’un empire dont l’éclectisme ne pouvait 
ignorer l'important contingent d'étrangers. La nouvelle capitale, 
Séleucie-Ctésiphon, était cosmopolite au point d’abriter en dehors des 
Perses, des Arabes, des Arméniens, des Indiens, des Africains, des 
Chinois, des Syriens, des Grecs et des Romains. C’est ainsi qu’un sou- 
verain sassanide, invité à sévir par son clergé contre des Chrétiens, fit 
cette belle réponse en montrant sa main :« La paume c’est la religion 
mazdéenne, mais que serait la paume sans les doigts ? Les doigts sont les 
autres religions de l'Iran. » En réalité, lescommunautés non mazdéennes 
ne furent jamais longtemps tourmentées ni totalement expulsées par 
un clergé dont la sévérité allait à l’encontre de la tradition perse et des 
intérêts économiques d’un empire ouvert à tant de peuples divers. 

. Seul le manichéisme, né en Iran, rivalisait trop avec la religion 
iranienne en place et les structures aristocratiques. C’est surtout sous 
le règne de Shapour II (309/379) que la conversion de l'empereur 
Constantin au christianisme plaça les Chrétiens de Perse dans une 
situation délicate. Les sujets chrétiens du Shakinshah, dont la religion 
venait de triompher dans l’empire romain, devinrent naturellement 
suspects aux yeux du pouvoir. De plus, l'Arménie divisée en deux 
zones d'influence distinctes entre Rome et la Perse, à l’ouest et à L est 
de l’Euphrate, se voyait en majeure partie adhérer au christianisme 
et inclinait vers la nouvelle Constantinople (330). Des persécutions 
sporadiques contre les Chrétiens s’engagèrent durant quarante ans 
pour des raisons plus politiques que religieuses. Personnellement 
Shapour II n’aurait pas été hostile aux Chrétiens et la tradition 
orientale rapporte que saint Eugène aurait même guéri l’un de ses fils. 
S’ils ne furent que tolérés jusqu’au règne de Yazdagird 1° (399/421), 
ce roi les convoque en concile et les Chrétiens d'Iran obtiennent la 
reconnaissance officielle de l’Église persane (410), exemple unique de 


(*) 1.9 s., trad. d’après G. Widengren et H. Ch. Puech. 
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tolérance œcuménique que la Chrétienté ne rétrocédera guère envers 
les autres religions. L’évêque de Séleucie-Ctésiphon devient le carho- 
licos de Perse, tandis que Byzantins et Syriens exaltent subitement 
« le bon roi clément Yazdagirg, le chrétien », nommé ainsi à cause 
de sa reconnaissance généreuse. 

D'ailleurs, tandis que brahmanes et bouddhistes furent rarement 
inquiétés en raison de leur pacifisme, les adeptes d’autres religions 
n'étaient pas toujours sans reproches. Si les Mandéens baptistes 
détestaient le mazdéisme d’État, ils manifestaient encore davantage 
d’hostilité envers les Chrétiens. Jouissant d’une bienveillance millé- 
naire, les Juifs, dont Yazdagird avait épousé l’une des leurs, furent 
généralement bien tolérés, excepté sous Pérôz (459/484), ou lorsque 
deux prêtres mazdéens furent écorchés vifs par une colonie juive 
d’Ishfahan (1). De même des représailles eurent lieu à l’encontre des 

Chrétiens lorsqu'ils saccageaient des temples du Feu. En outre, les 
disputes chrétiennes entamées très tôt contre les Marcionites, Nesto- 
riens et Gnostiques nombreux en Perse, n’offraient pas un spectacle 
plus encourageant que celui de leurs querelles dans l’empire romain. 
Si on ne saurait oublier le martyre chrétien, entamé dès la fin du 
I“ siècle sous prétexte de leur transgression à la Lex Majestatis, on 
oublie généralement les luttes intestines qui, dès le conflit doctrinaire 
sur la Sainte Trinité (340/343), avaient déjà provoqué plus de victimes 
que du fait des persécutions romaines(?. L'Église nestorienne, 
excommuniée pour avoir dénoncé la mariolâtrie, fut protégée én 
Perse et deviendra au synode de Séleucie (v° s.) la seule norme offi-. 
cielle des Chrétiens d’Iran (?). Les Nestoriens jouèrent dès lors un rôle 
actif, renseignant le roi néo-mazdéen sur Byzance et s’enrôlant dans 
l’armée perse pour lutter contre leurs coreligionnaires de l’Église 
byzantine envers qui ils n’éprouvaient plus que de la haine (*). 

. Quarante évêques avaient participé au concile de 410 et les Nesto- 
riens étaient en droit de penser qu’ils incarnaient la véritable Église 
à une époque où celle-ci se débattait encore pour imposer ses canons 
contre tous ceux que Rome considérait comme hérétiques, Valenti- 
miens, Marcionites, Ariens, Nestoriens, au point qu’on a pu dire qu’elle 
s’est constituée plutôt contre les hommes qu’avec eux. Face aux Mono- 
physites, aux Églises d'Orient, d'Arménie, d'Afrique, ce n’est qu’avec 
Augustin et Ambroise et par la rédaction canonique de la Vulgate à la 
fin du 1v° siècle que l’Église romaine s’est affirmée grâce au pouvoir 
politique. 

() De ces excès découleront les diatribes pamphlétaires des Néo-Mazdéens contre 
les Juifs (Dénkart, Éd. Madan, trad. M. MoL.é, op. cit., p. 55, cf. 251.11; 254.14 & 5.) 
Réprobations de l'Église sassanide bien tardives, avouons-le, et qui sont à rapprocher 
du témoignage du Talmud sur Jésus où Rabbi Siméon bar Yochaï le taxe de « fils 
bâtard d'une femme adultère » Quf s.). Cf. R. DunkerLeY, Le Christ, Gallimard, 1962, 

p.755 ; STRACK-BILLERBECK, Komm. z. NT. aus Talmud, 1922. Tristes témoignages 
de polémiques religieuses. 

() W. Durant, L'Age de la Foi, op. cit., 1. I, p. 15. 


() R. GHIRSHMAN, op. cit. p. 288. 
(7) WiDENGREn, op. cit., p. 314. 
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Enfin, lorsque les empereurs chrétiens Justin et Justinien de 
Byzance instituent la peine capitale en 527 contre tous les adeptes 
d'une doctrine dualiste, réfutant ainsi sans s’en rendre compte l’essé- 
nisme et le christianisme originel, et condamnant tout à la fois les 
Chrétiens gnostiques, les Arméniens, les Manichéens et, bien entendu, 
les Mazdéens, ne voyant en tous que des ennemis du dogme parce que 
le dualisme apparaît essentiellement perse, l'Iran présentera pour 
beaucoup une terre d’asile. Dès lors la lutte contre Byzance et Rome 
prendra la tournure d’une « guerre sainte » que l'Islam poursuivra 
derrière les Sassanides. En 529 Justinien chasse d'Athènes les philo- 
sophes platoniciens qui, devant un fanatisme pourtant bien divisé par 
ses propres scissions, prennent le chemin de beaucoup d’exilés de la 
Grèce : la Perse. Cependant c’est encore l'Arménie, pays au destin 
tragique, qui souffrira le plus des déchirements entre les invasions des 
Huns au nord et l'affrontement de l’Iran mazdéen et de la Byzance 
Chrétienne. Au concile de Dwin (506), l'Arménie chrétienne, mais 
longtemps partagée avec le zoroastrisme et le manichéisme, adhère au 
monophysisme et se déclare fidèle au dualisme de l’évêque d’Antioche 


Paul de Samosate (200/273), ce qui la rend schismatique tant aux 
yeux de Byzance que de Rome. 


Rigueur théologique et moralité puritaine 


. De son côté, Yazdagird II (438/459) tentait vainement de reconver- 
tir l’Arménie avec l’aide de sept cents mages. Sous Pérôz (459/484) et 
Kavadh 1 (488/531), l’empire est secoué par la guerre extérieure 
contre les Huns hephtalites et par des crises internes dues aux grands 
féodaux et aux mouvements socio-religieux qui engendreront la révo- 
lution communiste de Mazdäk. Pressée de tous côtés, la théocratie 
sassanide cherche refuge dans une cristallisation théologique qui 
pense sauver la société iranienne en l’inscrivant dans un contexte de 
lois religieuses et morales d’une sévérité inouïe. Sur ce point, le 
Vendidad se définit comme un code rigide dont ce qui traite de la 
discipline morale n’a plus rien à voir avec l'éthique de Zarathoustra 
et H. S. Nyberg a pu écrire : « Le Vendidad est le ZorOastrisme trans- 
posé dans le ton des mages. » 

Soucieuse de trouver son salut dans le prestige spirituel du grand 
Prophète, la théocratie sassanide hérite en fait, en plus des Gâthâs 
et des fragments archaïques (anciens yashts), de doctrines syncré- 
tiques dues aux cultes magiques de Mithra et de Zervan(!), Ces 
apports complémentaires de ceux qu’on trouve dans les anciens yashts, 
sont dus à la réunion de la collection avestique en 1rOIS temps : une 
première fois sous Vologèse au milieu du premier siècle, puis celle 


(*) Les copistes des anciens textes étaient heureusement inaptes à changer la 
forme et le fond de la langue archaïque des Gâthäs et des Yashls, En outre préservés 
par le caractère sacro-saint qu'on leur reconnaissait. On se contenta d'intercaler des 
notes liturgiques sans rapport avec le fond de l'esprit gâäthique. 
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ordonnée par Ardachîr et enfin sous Shapour II, vers 309/330, au 
moment où le concile de Nicée tentait de fixer le premier canon chré- 
tien. Après avoir confié la collation définitive au grand prêtre Aturpât, 
Shapour II déclara : » Maintenant que la vraie religion s’est montrée à 
nos yeux de façon visible, je ne souffrirai plus de fausse religion (\). » 
Justifiable au plan politico-religieux, cette attitude temporelle et into- 
lérante n’en était pas moins fort éloignée de la prudence montrée 
par Zarathoustra dans ses questions pathétiques sur la distinction 
entre le bien et le mal et qu’on a parfois résumée dans ce proverbe 
d'origine zoroastrienne : « Dans le doute abstiens-toi » : « Quelle est 
ta volonté, Seigneur, que veux-tu ? Quel louange, quel culte? Dis-le! 
Apprends-nous le chemin de ta justice, la voie du bon vouloir. 
Comment te servir, comment te plaire encore, Ô Seigneur Très 
Sage? Puisque entre les deux chemins le meilleur à choisir ne 
s'offre pas de soi... (?). » 

La dogmatisation sassanide s’accompagna d’un ensemble complexe 
de lois morales faisant des prêtres et des juges les tout-puissants de la 
société. La morale néo-mazdéenne s'articule sur deux thèmes majeurs : 
obsession de la pureté qui est, après la naissance, le premier bien pour 
l’homme — propagation de la vie, des créatures d'Ormazd contre celle 
des créatures d’Ahriman. Dans tout ceci perce évidemment, et à tous 
les niveaux, le dualisme radical des mages qui va s’efforcer d’étiqueter 
toute la société, la nature et les actes de la vie. Alors que Zarathoustra 
considérait avant tout la pureté de la conscience confrontée au senti- 
ment croissant de l’éthique, et le respect de la vie comme une valeur 
universelle dans la nature, le néo-mazdéisme légiférant aussi sur la 
santé publique, cherche à définir parfois jusqu’à l’absurde ce qui 
est pur et ce qui est impur selon une matérialisation pénible de la pen- 
sée religieuse contre laquelle le Prophète s’était justement élevé. Le 
clergé opère ainsi une division stricte entre les animaux bienfaisants 
pour l’homme, protégés par la loi, et les nuisibles ou considérés 
comme tels, qu’on pourchasse et qu’on tue sans merci. Du plan de 
l'éthique zarathoustrienne, on est tombé au niveau d’une morale pra- 
tique, sociale et arbitraire. Du Prophète d’une éthique supérieure 
et universaliste, le Vendidad a incorporé la législation d’une morale 
intraitable, d’un code souvent aberrant, parfois inhumain. 

Nos notions de bien et de mal, définies par Zarathoustra comme 
reflets d’un combat cosmique qui nous dépasse mais dans lequel notre 
choix moral et spirituel prend chaque jour une importance nouvelle, se 
voient ici appliquées selon les seuls critères de la morale humaine, 
fragmentaire et éphémère. On a souvent pensé que faute de trouver 
dans les traditions des codifications antérieures, l'empire sassanide 


(!) La tradition dit qu’Aturpât fut confronté avec les représentants d’autres 
croyances et qu'il sortit vainqueur de l'épreuve de l'ordalie. Rappelons que pour 
Zarathoustra, l'ordalie aryenne [ut entièrement transposée au plan spirituel : « Nous 
recherchons ton feu, Seigneur, /a Jlamme de ta vérité puissante et forte » (34.4). 
Cf. Y.47.6. Voir p. 271. 

(°) Y.31.2; 34.12, 13; 46.2. Cf. Bani‘, Gérhés. 
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s’était rapidement inspiré pour la législation de la morale publique 
de l’exemple que lui offrait le judaïsme qui cohabitait depuis longtemps 
en Iran. Il est vrai que même si les animaux purs et impurs sont dif- 
férents dans les deux religions, les règles du Lévitique sur ce point 
s’avèrent proches de la classification du clergé sassanide (Lv.11.1/47). 
Pourtant, déjà Hérodote en son temps remarquait : * Les Mages tuent 
de leurs propres maïns toutes sortes d'animaux... et ils font de ce 
geste une action d'éclat » (1.140). De plus, le terme de kkrafstra 
utilisé par le Prophète pour désigner les méchants comparés à des 
bêtes dangereuses, qualifie dans le Vendidad les animaux malfaisants 
ou jugés tels : insectes, souris, serpents, chats, tortues, grenouilles. 
Le code sassanide ne se contente pas des impératifs d’une morale uti- 
litaire et, enjoignant la destruction systématique des nuisibles, il fait 
de cet acte, comme chez les mages connus d’Hérodote, une vertu 
qui accroît l’empire d’'Ormazd sur celui d’Ahriman. Vision émi- 
nemment anthropocentrique où l’homme qui a commis le grave péché 
de tuer une loutre reçoit 10 000 coups de fouet! ce qui revient à une 
peine de mort convertible en une amende d’un montant considérable. 
Le condamné doit en outre racheter son âme par des dons propi- 
Uatoires et tuer en retour un nombre incalculable de nuisibles : 
10 000 serpents, 10 000 tortues, 10 000 grenouilles, 10 000 fourmis, 
et 10 000 mouches (1)! On croit rêver! Alors que le poète Firdousi 
restaure l’esprit de Zarathoustra lorsqu'il fait dire à son héros Jraj : 
« Ne fais pas de mal à la fourmi voleuse de blé, car elle vit et la vie 
est douce et bonne. » Pour le Vendidad, la fourmi est mauvaise mais 
le hérisson est bon parce qu’il bouche ses trous et remet le terrain de 
niveau (2). ; 
De manière tout aussi aberrante la jouissance matérielle se voit 
louée au point que « de deux hommes, celui qui s’emplit le ventre de 
viande reçoit mieux en lui la Bonne Pensée » (4.48)! La confusion 
sur les deux sens de la volupté et des plaisirs épicuriens n’a pas Ici 
attendu le xvir® siècle. L’obsession de la pureté des eaux et de la 
terre prescrit des précautions inouïes pour éviter qu'un cadavre ne les 
souille, comme un mort contamine tout homme qui s'approche. C'est 
pourquoi la coutume d'exposer les morts sur des tours (dakhmas), 
pour y être décharnés par les vautours, se voit généralisée alors qu elle 
ne l’était pas encore sous les Parthes. L'incinération se voit proscrite 
au même titre que l’enterrement (?). Le caractère sacré de l'élément 
igné faisait perdre de vue sa puissance purificatrice, comme on l'uti- 
lisait en Europe pour arrêter les épidémies de peste. En revanche, 
tout n'était pas excessif ou négatif et nombre de préoccupations Sur 
la pollution devançaient les soucis de l'écologie moderne. Si les 
impuretés industrielles n’existaient pas, des peines sévères visaient 


(*) Fargard 14.1/6. 

(2) Bundahishn XIX, 28. é 

GC) Voir p. 195; l'enterrement d’un cadavre non préalablement décharné rendait la 
terre impure durant cinquante ans. Par contre le contact d'un squelette ne souillait 
pas, Vd.8.33, 34. 
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celui qui jetait à terre un os non desséché, des cheveux ou des ongles 
coupés. Longtemps avant nos sociétés de protection canine une péna- 
lité était prévue pour celui qui laissait un chien errant sans nourriture. 
Dans tout l'Iran le chien, gardien du foyer et du troupeau, était l’objet 
d’une vénération, maintenue encore aujourd’hui dans le rituel parsi. 
Le long nomadisme aryen avait attaché à ce compagnon de l’homme 
une considération et un prix que les Afghans gardent encore pour 
leurs molosses. Pour le meurtre d’un chien « qui lui sépare l’âme du 
corps » — formule dont on doit retenir la foi en l’âme animale — le 
code sassanide infligeait au coupable des peines effroyables « pour le 
rachat de son âme(!) ». Pareillement l’homicide médical était puni 


et la compétence du médecin vérifiée (?). 


Morale sexuelle et tabous 


La morale publique renfermait également un nombre exorbitant 
de condamnations qui n’ont guère leur parallèle que dans les tabous 
du Lévitique (15; 18). La rigueur implacable du Vendidad tombe 
sur l’impureté de la femme en couches et de celle qui a ses règles 
(dashtän), et dont la souillure est la plus grande avec celle d’un 
cadavre. L'homosexualité se voit réprimée au même degré que la 
faute de qui brûle un cadavre ou le jette à l’eau. Crimes pouvant être 
punis de mort immédiate par tout témoin, sans décision du juge (?). 
On devine quels abus pouvaient découler de telles lois! La morale 
protectionniste de la caste mède des mages se conjuguait avec le 
Patriarcat aryen poursuivi par le paterfamilias mazdéo-zoroastrien 
pour protéger la famille, le mariage, voire la polygamie introduite 
dans le monde monogamique pré-iranien par les Indo-Européens (“). 
Cependant le zoroastrisme s’efforcera toujours d’être monogame, 
même si l’usage laissait la polygamie aux seigneurs féodaux et à ceux 
qui avaient les moyens d’entretenir plusieurs concubines, voire un 
harem. L'adoption était vivement encouragée et l’avortement sévè- 
rement puni. Comme partout avant les grandes découvertes médi- 
cales, la vie de l'enfant était très fragile et en Iran la peste et le choléra 
faisaient d'énormes ravages. Selon Hérodote chaque année le roi don- 
nait des prix à ceux qui avaient le plus d’enfants (1.136). 

A l'anxiété de protéger la vie et la survie de la famille, cellule 
sacrée de la société aryenne, les mages ajoutaient leur racisme de 
caste qui les contraignait à se réfugier dans l’endogamie, comme 
les Juifs préservaient l’ethnie par la réprobation des alliances avec les 


() Vend. 14.1/1 8. Les autres animaux relevant de la bonne création étaient le coq, 
le hérisson, les oiseaux, les quadrupèdes et les poissons. En revanche, le loup était 
l'animal démoniaque par excellence avec les rats, lézards, reptiles, crapauds, scor- 
Pions, moustiques, mouches, poux, araignées, etc, 

(?) Nask Aüspäram et Dénkart VIII, 37, 14/29. 

() Vend. 8.26/32 et n. 70. 

(*) A. À. MAZAHÉRI, op. cit, chap. III. 
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femmes étrangères (!). L’inceste et le mariage consanguin rassuraient 
encore davantage les mages. L'homosexualité était réprimée en tant 
qu’encouragement au célibat et à la non-procréation, tandis qu’en 
Grèce elle était de pratique courante en parallèle du mariage. Selon 
Hérodote, c’est des Grecs que les Perses apprirent la passion pour 
les jeunes garçons (1.135). Pourtant on a tout lieu de croire que 
l’amour « grec » existait assez couramment chez les Aryens avant 
le contact grec. Peut-être s’inscrivait-il davantage dans une forme 
de sociétés rituelles, comme les confréries mithraïques d’hommes 
sous Zarathoustra ou ces Enarées ou hommes-femmes aux dons divi- 
natoires dont parle Hérodote (2). On a vu combien les rustres Grecs 
reprochaient aux Perses de se farder et de porter des bijoux comme 
des femmes, même si ces derniers, comme le pensait Ammien Mar- 
cellin, s’adonnaient moins à l’homophilie que les Grecs attendu que 

les femmes et les concubines suivaient toujours l’armée perse en cam- 

pagne, accompagnée aussi d’un nombre considérable d’eunuques. Si 

une recrudescence d’homosexualité avait suivi l’hellénisation, cela 

expliquerait une réaction nationaliste perse à son égard, tout comme 

le judaïsme qui gardait rancune de l’occupation séleucide et dont le 

Lévitique jetait l’opprobre sur une sexualité liée aux crimes inexpiables 

de Sodome. 

À son tour, saint Paul, redonnant ici l’initiative du mal à Dieu, 
attribue aux païens ces « passions avilissantes » auxquelles il les a 
livrés (Rm.1.26, 27). Éternelle manie des peuples de rejeter sur les 
étrangers ce qu’ils réprouvent chez eux. Stigmatisée par le judéo- 
christianisme, la pédérastie fut en Angleterre regardée comme un mal 
français, en France comme un vice italien ou espagnol, tout comme la 
grippe! Selon Procope, les Perses continuaient d’être plus distingués 
que les Grecs jusqu’à son époque, et le rabbin Gamaliel les louait 
pour trois vertus : « Ils sont tempérants dans leur nourriture, modestes 
en privé et dans les relations conjugales. » Affirmation qui répond 
bien à ce que Socrate vantait déjà de l'éducation des Perses (?). 

La rigueur puritaine du code sassanide se révèle souvent si proche 
de celle que retracent les lois juives qu’on est en droit de se demander 
si les deux systèmes de codification morale ne se sont pas élaborés 
sur un même fond de pensée, sympathisant à la fois avec les règles 
sacerdotales de la caste des mages de Médie et avec une législation 
interne constituant l’armature d’une société tribale hébraïque en per- 
pétuel exil. Une lecture comparative du Vendidad, du Lévitique et du 
Deutéronome fait apparaître des thèmes aux parallèles troublants. 
Les lois du Lévitique sur la division animale (11.1/47), sur la puri- 
fication de la femme accouchée, ou durant ses règles (12.1/8; 18.19), 
sur les maladies des cheveux ou autres (13.29 s.), sur les impuretés 
sexuelles de l’homme et de la femme (15.1/32), sur l'homosexualité 
(18.22), ainsi que l’implacable dureté du Deutéronome sur la morale 

(1) Ex.34.16; Deut.7.3; 25.5; Es.10.2; Néh.13.27. 

(2) IV. 67. 

G) W. DurANT, Age de la Foi, 1. 1, p. 175. Voir ici p. 226. 
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sexuelle et contre la femme adultère, s’avèrent dans une correspondance 
avec les lois du néo-mazdéisme qui peut difficilement n’être due qu’au 
hasard. Si on considère l’antériorité de la Thora sur le code sassanide, 
même dans sa rédaction tardive par Esdras ou dans celle du Penta- 
teuque, on pourrait croire qu'ici le Lévitique aurait servi de modèle 
aux mages du dernier empire perse. Les liens ne manquaient pas 
entre Juifs et Perses pour que des sympathies idéologiques se créent 
autour d’amitiés liées durant leur longue cohabitation. A l’époque 
où les savants juifs rassemblent les éléments du Talmud babylonien, 
Artaban V, dernier roi parthe, fut l’ami de Rab, le fondateur de 
l'École juive de Sora (219). Shapour I‘ fut lié avec Mar Samuel, 
chef de l’école de Néhardéa; or c'est sous ce règne que l’archimage 
Kartêr commence à durcir le dogme néo-mazdéen. Peut-on de ces 
indices conclure à une influence du judaïsme légalitaire sur la rédac- 
tion du code sassanide? Il serait plus prudent de conclure que les 
deux systèmes sympathisèrent parce qu’ils avaient des vues communes 
sur bien des points, mais qu'ils évoluaient dans des voies différentes. 
Il est remarquable de constater en effet que le judaïsme, après avoir 
sans conteste hérité par Esdras du caractère imposant de la « loi des 
Mèdes et des Perses » et de la priorité sacerdotale des mages réfléchie 
sur des prêtres-lévistes (!), n’ait pas modifié le caractère de traits 
spécifiquement hébraïques et contraires aux règles des mages : dans 
le Lévitique, l’eau peut nettoyer des objets impurs sans être souillée 
(11.32), tandis que le cadavre souille autant que pour le Vendidad 
(11.35, 37, 40); on peut jeter au feu la fille prostituée d’un prêtre 
(21.9), ce qui serait un crime contre la pureté du feu pour le maz- 
déisme ; enfin, le judaïsme continue de réprouver l’inceste (18.6 s.), 
pratique en honneur chez les mages. Par contre, on a vu qu’Hérodote 
connaissait déjà la classification par les mages des animaux nuisibles 
qu'ils exterminaient (?). Le thème de l’Exode connaissait déjà la 
calamité des grenouilles, des moustiques et des taons (7.27; 8.12, 16) 
mais c’est Yahvé qui en frappait les Égyptiens, alors que pour les 
mages ces malheurs n'étaient dus qu’à Ahriman, père de la mauvaise 
création. 

De tout ceci on ne peut conclure qu’une chose. Ainsi qu’on l’a démon- 
tré au chapitre XI, le judaïsme a emprunté à la religion iranienne, 
Par Un tri savant, uniquement ce qui servait à renforcer ses struc- 
tures, sa loi, son clergé. L'exemple du sacerdoce héréditaire de la 
caste des mages et de la loi impériale achéménide a consolidé sa reli- 
gion légalitaire (?). On peut être sûr qu’Esdras et les scribes ont écarté 
ce qui choquait le tréfonds de la morale tribale hébraïque (tel que 
l'inceste), mais que ce qui correspondait à sa psychologie et à son 
atavisme put renforcer des thèmes antérieurs, sans pour autant les 
raccorder au dualisme de la bonne et de la mauvaise création. Dans 
celte sympathie avec les Perses, les Juifs les plus scrupuleux du passé 

(*) Voir p. 253. 
(2) Cité p. 379, 
() Voir p. 259. 
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hébraïque ne purent empêcher qu’en dehors du travail savant des 
scribes pour reconstituer leurs lois, leurs mystiques exaltent une spi- 
ritualité originale au contact d'idées ésotériques iraniennes riches des 
thèmes zoroastriens qu’on a retrouvés dans le crypto-judaïsme. 

En revanche, bien que l’existence d’archives impériales à Ecbatane 
selon l’exemple de Ninive, dès l’époque de Cyrus (Esd.6.2), atteste 
d’une activité littéraire précoce en Médie, il est probable que les cou- 
tumes des mages faisaient partie de traditions propres à leur caste et 
que, comme les usages de la morale des Perses, elles n’étaient pas 
codifiées selon le mode de la législation sassanide. Pressés par la néces- 
sité d’étendre à tout l’Iran des lois protectionnistes nationales, les 
mages mêlèrent leurs lois internes à celles plus proprement perses. 
I1 est ainsi possible que l’exemple de la codification morale des lévites 
juifs de Médie et du Lévitique les ait réciproquement influencés. De 
même que les Juifs cherchèrent à couvrir des textes post-exiliques 
de l’autorité des Anciens, la réaction nationaliste sassanide s’efforça, 
au travers du sacerdoce des mages, de revêtir les lois morales du Ven- 
didad édifiées à partir des coutumes de leur caste, du prestige de Zara- 
thoustra et de la tradition zoroastrienne. C’est ainsi que le zerd 
(litt. « connaissance ») fut rédigé en langue pehlevi (moyen-iranien 
occidental qui découle du vieux-perse), tandis que les textes sacrés 
de la tradition zoroastrienne l’avaient été dans une langue désormais 
morte, l’avestique (!). Le zend était le dialecte des Parthes du nord- 
ouest de l’Iran, soit de la Médie Atropatène, pays d’origine des mages 
et dont la ville de SAîz devint la capitale religieuse de l’empire sassa- 
nide où chaque nouveau souverain allait en pèlerinage. | 

La transformation de l’éclectisme iranien et de la tolérance reli- 
gieuse en cette société légalitaire rigide du néo-mazdéisme de l’em- 
pire sassanide fut causée par plusieurs raisons. Après l’écroulement de 
l'empire parthe, dû autant à l’usure des guerres contre l’empire romain 
qu’au craquement interne des structures féodales, la réaction natio- 
naliste des Sassanides s’efforça d’agir là où les Arsacides venaient 
d’échouer, c’est-à-dire d’opposer à l’empire romain une puissance 
pareillement centralisée digne de l’organisation de Darius. Il fallut 
d’une part diminuer et canaliser vers le pouvoir central la puissance 
de grands féodaux qui, comme Suréna, le vainqueur de Carrae, entre- 
tenaient de véritables armées et, d'autre part, faire face à l’envahisse- 
ment de la Perse par des religions aussi puissantes que le christia- 
nisme, le judaïsme et le bouddhisme, voire aussi populaires que le 
manichéisme, par une théocratie d’État. Ainsi, alors que sous les 
Achéménides et les Parthes, les mages de Médie ne monopolisaient 
pas le pouvoir des cultes, bien que constituant une sodalité puis- 
sante et respectée, leur caste sacerdotale et héréditaire devint tout 
naturellement le nouveau clergé impérial aux privilèges exorbitants. 
L’'« Église » sassanide s’édifia alors par la fusion des mages de Shîz 
dont la religion dominante était ce zervanisme grossi du syncrétisme 


(*) Voir p. 28, n. 1, 2. 
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mazdéo-zoroastrien, avec les herbads ou prêtres du Feu d’Istakhr et 
du Fars (Perse proprement dite), à dominante zoroastrienne (!). Jus- 
qu’alors, le zoroastrisme proprement dit s’articulait sur des structures 
rurales et familiales où le chef de famille représentait l’autorité 
patriarcale, tenant le rôle sacerdotal et entretenant le feu domes- 
tique. À l’époque sassanide, l’Église nationale s’octroie le monopole 
des nouveaux pyrées régionaux et la caste sacerdotale des mages 
accapare les privilèges ecclésiastiques du paterfamilias, en même 
temps que les mobads s’investissent peu à peu du pouvoir judiciaire (2). 
Dans toutes les religions, l’union des pouvoirs religieux et judiciaire 
entraîne la plus odieuse des dictatures idéologiques. Mais la famille 
conservera malgré tout le caractère sacré que lui connaissent encore 
les Parsis. 

Tandis que l'esprit de la tradition zoroastrienne demeurait gardé 
au cœur des familles rurales, et qu’en dehors de l’Iran la gnose zoroas- 
trienne avait fécondé de riches spiritualités au secret de grandes reli- 
gions, la nouvelle religion légalitaire sassanide se dressait, en Perse 
même, contre des réformes spirituelles, profondes et nécessaires, dans 
lesquelles la théocratie néo-mazdéenne fut incapable de reconnaître 
les effets d’une riche fécondation spirituelle para-zoroastrienne, 
rendue aussi urgente que nécessaire. Nés de l’esprit iranien le plus 
pur, mais élaborés dans une forme originale adaptée aux circons- 
tances nouvelles et aux religions étrangères concurrentes, le #17ant- 
chéisme et le mazdakisme allaient s’efforcer à trois siècles de distance 
de renouveler la religion iranienne. Tous deux y manquèrent tragi- 
quement mais, tandis que la première porterait loin ses fruits jusqu’en 
Chine et en Europe, le zervanisme des mages au pouvoir fut le poison 
du néo-mazdéisme en sapant l’esprit d’entreprise et d’optimisme du 
zoroastrisme. De même qu’on a vu combien cette déviation du zoroas- 
trisme avait pesé sur le fatalisme des Millénaristes judéo-chrétiens, 
le déterminisme zervanite activa la décomposition de l'empire sassa- 
nide et fut véritablement le « poison mortel de l’esprit ancien du 
mazdéisme (?) ». 


Reflets zoroastriens du manichéisme 


L'aspect zoroastrien de nombreuses idées de Mani (né en Baby- 
lonie v. 216), notamment dans sa mythologie, a été généralement 
occulté au profit de traits connus du christianisme et du bouddhisme, 
par suite de méconnaissance du zoroastrisme. Une si hâtive simpli- 
fication tendait à croire que la religion élaborée par un Iranien à 
partir d'éléments étrangers avait très logiquement rencontré l’adver- 
sité du sacerdoce de l’Iran. C'est aller vite en besogne et, bien au 
contraire, Mani, issu d’une famille noble de Médie apparentée aux 

(1) WIDENGREN, op. cit., & < 

(2) À. A. MaraNtss, eh pe "À s. 

() À. CHRISTENSEN, L'Iran sous les Sassanides, p. 130. 
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Arsacides, voulut construire sa doctrine sur des bases profondément 
ancrées dans sa tradition nationale mais présentées de manière à 
pouvoir se fondre avec d’autres thèmes chers au bouddhisme et au 
christianisme. Loin de vouloir détruire l’héritage iranien, il en reprit 
maintes idées pour en faire l’armature sur laquelle il greffa des 
concepts exotiques qui avaient déjà fait leur chemin en Iran. Face 
aux belles visées de religions à vocation universaliste et à leur 
confrontation idéologique dans l’empire, Mani sentait bien que la 
belle éthique de Zarathoustra était en train de couvrir une théocratie 
avide de pouvoir. Il n’avait à sa disposition ni les moyens d’investi- 
gation modernes ni le recul du temps pour décanter la doctrine 
gâthique et la gnose zoroastrienne du syncrétisme mago-zervanite. 
Les amitiés de Mani à la cour de Ctésiphon autant que la sympathie 
témoignée à son égard par Shapour I* et ses frères Pérôz et Mihrshäh, 
confirment l’espoir qu’il nourrit de voir sa doctrine à vocation œcu- 
ménique s’imposer devant celle des mobads, lesquels mesuraient 
désormais en celui qui se voulait l’Apôtre de la Lumière un adversaire 
dangereux de leur sacerdoce. Il est certain que la religion du Sage 
de Babylone aurait épargné à la Perse, traditionnellement tolérante, 
un régime théocratique où le rituel et le dogme allaient l’emporter 
sur le spirituel. En revanche, le caractère profondément gnostique de 
sa pensée n’embrayait pas suffisamment sur le monde pour s’adapter 
aux exigences temporelles des Sassanides. Sa religion fut toutefois 
admise par le Roi des rois lors des fêtes de son couronnement en 243 
et, selon toute vraisemblance, Mani aurait même fait partie de la suite 
de Shapour dans l’expédition contre les Romains en 260. Bien que sa 
synthèse püût servir de pont entre lorient bouddhique et l’occident 
chrétien sur un fond zoroastrien, le détachement du monde qu’elle 
prêchait la destinait difficilement à devenir la religion nationaliste 
attendue des mages. La peur est le mobile de beaucoup de haines. 
Au nom du néo-mazdéisme qu’il entendait imposer, le chef des mages, 
Kartêr, se saisit du prophète de la Lumière pour le faire mourir en 
prison (!). Le roi Bahram, pas plus que Pilate, ne comprit que le 
royaume de ce saint n’était pas non plus de ce monde. É 
Bien que son message restât profondément marqué du zervanisme 
des mages, Mani avait reproché au clergé néo-mazdéen d’avoir altéré 
l’enseignement de Zarathoustra, comme il blâmait les disciples de 
Jésus d’avoir altéré l'Évangile (?). Le manichéisme ne trouva pas 
l'hospitalité espérée dans son pays d’origine, tout comme la foi gnos- 
tique de son croyant en fait un exilé perpétuel à ce monde. Déjà 
Patêk, le père de Mani, avait quitté la Médie et la religion des mages 
pour Ctésiphon et la région des fleuves où, devenu adepte d’une secte 
baptiste proche du mandéisme, il s'imposa une ascèse très proche à 


(*) Acta Archelaï LXIV, 9; après une Passion de vingt-six jours Mani mourut 
d'épuisement et de faim, âgé de 60 ans et son cadavre fut écorché, la peau exposée 
à une porte de la ville de Goundechäpour. (Cf. H. Ch. PuEcH, Mani, in op. cit., 
Pp- 154.) 

G) Cf. ScnAEDER, Orientalistische Literaturscitung, n. 43, 1940, p. 379. 
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la fois de celle des Gnostiques et de celle des mages de classe élevée, 
excluant le vin, la viande et les rapports sexuels (!). Tout en se 
désignant « Apôtre de Jésus-Christ », Mani semble très influencé par 
les doctrines de Bardesane (154/222), savant chrétien pénétré de 
gnose zoroastrienne, comme il imitera Marcion (85/160) pour l’or- 
ganisation de son Église. Se posant comme le Paraclet que saint Jean 
annonce (14.26) puisque Jésus n’a pas présidé à la fin du monde, Mani 
affirme, comme Mohammed le fera quatre siècles plus tard, clore la 
série des prophètes (2). Par des emprunts à l’apocalypse iranienne, 
Mani fait du Sauveur le Grand Roi de la Grande Guerre, incarné 
par un Jésus cosmique qui transcende le Messie galiléen de l’histoire. 
Mani prétend énoncer la vérité absolue, les religions précédentes 
n’ayant exprimé que des fragments de celle-ci. Dans ce but, il écrit 
lui-même sept ouvrages dont il ne veut pas confier la rédaction aux 
déviations de disciples. En dépit de nombreux thèmes communs au 
zoroastrisme, sa pensée reste difficile à accorder avec celle de Zara- 
thoustra parce que Mani tente de concilier un système iranien tradi- 
tionnel basé sur l’affirmation du monde et de la vie, avec leur négation 
radicale des doctrines pessimistes de la Gnose ou de l’hindouisme. 
Parmi les trois influences dominantes reçues par le manichéisme, 
mazdéo-zoroastrienne, bouddhique et chrétienne, la première se 
révèle d’une importance considérable même si certains aspects ont 
été adroitement coordonnés avec des éléments étrangers pour en tirer 
une veine spirituelle originale. En bref, la pensée de Mani repose 
sur deux idées spécifiquement zoroastriennes : le dualisme de la 
lumière et des ténèbres — les trois temps de la création : avant le 
mélange, pendant le mélange et après le mélange, détruit par le feu 
cosmique. Cerveau éminemment spéculatif et sous la double influence 
de l'intellectualisme grec et du rationalisme de Marcion et de Bar- 
desane, il a voulu repenser la cosmologie iranienne dans le cadre 
des croyances scientifiques de son époque. Mais son dualisme radical 
trahit la marque profonde du zervanisme propre au nord-ouest de 
l'Iran dont sa famille était originaire. Et malgré son opposition au 
magisme, lui-même apparut parfois aux profanes comme un mage 
ou un prêtre mithraïque(*). La théologie zervanisée du mazdéisme 
tardif se retrouve transposée dans l’opposition directe et éternelle du 
Dieu Bon et du Prince des Ténèbres. Le Dieu suprême porte le nom 
de Zervan, et Ormazd, son fils, prend le rang de l'Homme primordial 
et représente l’âme divine prisonnière et souffrante du monde ahri- 
manien. L'aspect souffrant de Dieu, ici atteint Lui-même par l’assaut 
d’Ahriman, prime sur le caractère actif d’Ahura Mazdâ et des 
Amesha Spentas zoroastriens, comme il indique une sympathie avec 
des idées à la fois chrétiennes, gnostiques et arméniennes. À l’image 


(D Voir p. 120. 
, (*) Le zoroastrisme n'admet pas qu’on puisse empiéter sur la liberté divine à sus- 
Esp sauveurs autant que nécessaires avant l’ultime Saoshyant dont elle garde le 
C) WiDENGREN, op. cit., p. 332. 
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du zervanisme, le manichéisme ne voit plus le choix initial de chacun 
des Esprits jumeaux (Spenta Mainyu et Ahra Mainyu des Gâthäs), 
mais une opposition co-éternelle non due à un choix de bonne ou de 
mauvaise pensée, mais en raison d’une différence radicale de nature 
et d’essence, sans qu’il explique l’origine de l’adversité ontologique (!). 
De plus, si le Prince des Ténèbres exerce son empire de toute éter- 
nité, Dieu n’est pas l’unique dispensateur de vie et nous sommes 
bien en face d’un dualisme absolu. Ahriman serait Lucifer pour le 
zoroastrisme et Satan pour le manichéisme. Victime, Dieu-Zervan 
doit affronter Lui-même l’agression en livrant son Émanation pre- 
mière, Ohrmazd, à l’avidité des ténèbres. Nulle transfiguration ne 
peut subvenir dans la création manichéenne et seule la libération des 
âmes lumineuses captives des ténèbres est espérée sous l’effet du 
réveil que « Jésus le Lumineux » (nouvel aspect de Vohu Manah, 
la Bonne Pensée zoroastrienne) va opérer sur les consciences enténé- 
brées. Mais le Rédempteur se voit précédé par la seconde Émanation 
de Zervan, l'Esprit Vivant (autre aspect de Spenta Mainyu, l’Es- 
prit Saint zoroastrien), ici parfois désigné sous le nom du « dieu 
Mithra » (2). C’est lui le Démiurge créateur de l’univers physique à 
partir des corps écorchés des démons (d’où l’idée que toute matière est 
mauvaise), qui fit aussi la lune, le soleil et les étoiles (astres nobles 
du mazdéisme) avec les éléments lumineux sauvés du mélange. 
Mélange donc du Bien et du Mal, de la Lumière et des ténèbres, 
identique à celui du zoroastrisme, mais se conjuguant ici dans le 
dualisme formel de l’Esprit et de la Matière, de l’âme et de la chair. 
Irrémédiablement corrompue par essence, puisque faite du corps des 
Archontes démoniaques, la matière n’est susceptible d'aucune alchimie 
spirituelle et ne peut que retenir l’âme dans les ténèbres. Pour le 
zoroastrisme, les éléments constitutifs de l’univers étaient nobles à 
l’origine, avant le mélange (?). | 
Pour sauver le monde, le « Père des Grandeurs » (Dieu-Zervan) 
organise l’univers en une gigantesque machine à libérer les éléments 
lumineux par leur éveil spirituel et, selon une belle image chère au 
manichéisme, les âmes sauvées remontent au Ciel en une glorieuse 
colonne de Lumière, semblable à la voie lactée. Chez Zarathoustra, 
la création n’est pas mauvaise en soi puisqu'elle manifeste la parade 
d’Ahura Mazdâ contre l’Assaut. La matière s’avère donc nécessaire 


(*) Voir p. 96 s. 

() WiDENGREN, ibid., p. 336. , à 

G) Les deux mythes s'opposent complètement : du prototype animal (Bœuf Pri- 
mordial) vaincu par Ahriman naissent les plantes et de sa semence, les animaux. De 
celui de Gayomart (Homme Primordial) les éléments du cosmos, donc d'origine divine. 
— Dans le manichéisme, animaux et plantes naissent de la substance des démons, 
Adam eL Êve étant eux-mêmes engendrés par l’accouplement de deux grands démons. 
La matière mauvaise a « volé» des parcelles lumineuses et divines. Chez Mani, 
l'Homme Primordial s'identifie avec Ohrmazd et l’Homme-Dieu est précipité dans les 
ténèbres de la création. Rappelé à Dieu-Zervan, il s'extirpe de la matière en y aban- 
donnant les éléments lumineux qui seront sauvés par la reconnaissance de Jésus le 
Lumineux. 
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au salut de l’homme. Ce n’est pas elle qui est diabolique, mais la 
mauvaise pensée, véritable « péché originel » avant toute création 
matérielle. Ici plus proche de la pensée catholique, le zoroastrisme 
pourrait redire avec l’ex-manichéen saint Augustin : « La chair s’est 
rebellée contre l'esprit parce que l'esprit s’est rebellé contre Dieu. 
La chair obéira quand l'esprit servira Dieu. » C’est bien la pensée 
préexistante à la matière qui, dévoyée en Ahra Mainyu/Ahriman, 
l'Esprit Mauvais, fait un usage pernicieux de la matière et de la 
chair, ne comprenant plus le rôle de scaphandre et d’outil que le 
corps représente pour sauver les âmes. 


Mystique manichéenne et éthique zoroastrienne 


A l'encontre du bouddhisme septentrional qui, au contact de 
l’Iran, s’attacha une vision plus positive du monde, du moins en 
théorie, Mani épousa la négation du monde et de la vie familière à 
l’Inde. Dès lors le problème de la délivrance de la condition humaine 
occupe la même anxiété que dans le bouddhisme. Pourtant, la nos- 
talgie du Paradis perdu du Gnostique découle de l’idée mazdéo- 
zoroastrienne de l’exil de l'Homme Primordial, en tant qu’archétype 
de l’humanité, loin du Royaume divin (!). L’esprit des Gâthâs reflète 
déjà cette image et Zarathoustra lui-même connut l’exil de sa terre 
natale, inhospitalière à la sagesse du Royaume à venir. En revanche, 
jamais son exotisme au monde ne lui fit perdre le sens du combat 
pour l’incarnation du Bien, toute sa cosmologie s’articulant sur la 
certitude d’une victoire eschatologique. Et il ne s’agit pas seulement 
de la séparation de deux Esprits antagonistes, mais bien d’une exclu- 
sion totale du Mal dans la création transfigurée. Pour Mani, au 
contraire, l’éternelle fatalité du Mal paralyse, comme dans le zer- 
vanisme, tout espoir en ce monde ou à partir de ce monde, de même 
que Maya pour le bouddhiste. Chez l’un et l’autre, le salut commence 
par un éveil ou une illumination (bodhi). Mais le rejet du monde 
interdit à l’homme toute possibilité de transfigurer ce qui est œuvre 
démoniaque ou illusion. Toutefois, le salut ne s’acquiert pas par la 
seule Connaissance spirituelle (gnose), et seule une ascèse basée sur 
l'abstinence des désirs terrestres réalise le détachement croissant et 
libère peu à peu la Lumière captive de l’âme enténébrée. 11 y a donc 
une alchimie existentielle très proche du zoroastrisme, mais elle 
s'oriente différemment. 

Sous l'influence de l’ascèse gnostique et du monachisme, ainsi que 
des tabous sexuels judéo-chrétiens, Mani, contrairement à Simon le 
Mage, voit non seulement tout désir charnel comme un lien nécrosant 
avec la matière, mais, contrairement au zoroastrisme qui prône le 
mariage et la famille (même chez le clergé), la procréation la plus 
légitime elle-même devient une complicité assujettissant l’humanité 


() M. Moé, L. III, chap. II. 
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à son piège physique. Aussi le célibat est prescrit aux Élus, tandis 
que les Auditeurs et les profanes se réincarneront aussi longtemps 
que la génération se perpétuera. Le mythe d’origine zervanite de la 
séduction des archontes pour engendrer l’humanité, dans un curieux 
mélange de bisexualité et de cannibalisme, amplifiait le caractère 
odieux de la reproduction. Comme avec l'éthique du respect de la 
vie du bouddhisme et du zoroastrisme, toute violence envers la faune 
et la flore constitue un crime parce que toute créature peut renfermer 
une parcelle de Lumière. La motivation du non-carnivorisme s'avère 
différente de chez Bouddha et Mahavira le Jaïn, étant dicté parce que 
toute chair contient une force maléfique (!). Après la répugnance à 
engendrer, propre à choquer le zoroastrisme, le refus de cultiver la 
terre (qui sent le jaïnisme) s'oppose encore à la prédilection zoroas- 
trienne pour l’agriculture. Outre que la récolte attache aux fruits du 
monde, «il attente aux membres de Dieu (restés sous l’emprise 
matérielle) celui qui fend la terre du soc de sa charrue, et celui qui 
arrache l’herbe du sol, et celui qui cueille un fruit sur un arbre » (°). 
L’Elu le plus zélé devait contrarier quotidiennement sa morale, la 
cueillette elle-même faisant pleurer l’arbre quand on cueille son 
fruit. Si, au mieux, la vie joue un rôle de raffinerie dans la machine 
cosmique, le manichéisme n’a pas vu dans la procréation le moyen de 
permettre à des éléments lumineux prisonniers de la matière, d’accé- 
der à l'éveil spirituel du fait de l'existence. En cela, Mani n’a pas 
suivi Bardesane pour qui, comme chez Zarathoustra, la reproduction 
et la naissance étaient souhaitables en ce qu’elles créent plus d’âmes 
susceptibles d’échapper au monde et d’entrer dans la Lumière Cx 
La chasteté imposée aux Élus ne risquait-elle pas d'amener une 
humanité parvenue à l'élection manichéenne vers son extinction 
naturelle? Certains critiques ont assimilé cette attitude à un suicide 
collectif, sans voir qu’elle n’a, en fait, qu’une valeur eschatologique. 
Le plus dangereux nous paraît résider dans la prétention commune à 
nombre de gnoses de juger de l'élection spirituelle des hommes (@E 
Pour Zarathoustra le salut ne saurait s’obtenir par une simple reven- 
dication gnostique pouvant être due à une orgueilleuse illusion. 
Certes, une conduite ascétique éprouve toute prétention spirituelle, 
mais l’ascèse n’est qu’un moyen, une catharsis et non un but en soi. 
C’est le choix d’actions épurées (et elle peut y aider) et l'intensité de 
notre effort en nous-mêmes et envers les autres, qui prouvent l’au- 
thenticité de la reconnaissance par l'âme d’une possibilité divine en 
l’homme. Le manichéisme contraint le croyant à fuir un monde inu- 


(*) Les deux facteurs : présence de Lumière et de force maléfique, purent se conju- 
guer harmonieusement, comme dans tout végétarisme bien pensé qui 5 abstient de 
tuer et de manger une chair cadavérique par prophylaxie. Notons toutefois que l'ar- 
gument de l'hygiène alimentaire s'avère plus convuinquant, parce que plus égoïste. 

(2) Saint AUGUSTIN, Enarrationes in Psalmos, 140, 12. 

() S. RunciMAN, Le Muanichéisme médiéval, Payot, 1949, p. 17, n. 17. 


(*) Sans doute l'Église n’a-t-elle pas fait autre chose en canonisant ses saints. 
Encore le faisait-elle après leur mort. 
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tile, la Lumière et ses serviteurs restant incapables de reconvertir 
du mal en bien en raison de la puissance éternelle du Mal. Aux yeux 
de l’optimisme zoroastrien, cet abandon constitue une désertion du 
combat chargé de métamorphoser le monde. 

Si le manichéisme juge utopique toute tentative d’édifier la Cité 
de Dieu ici-bas, telle que l’entendirent à leur façon le néo-mazdéisme et 
saint Augustin, le zoroastrisme qui aspire aussi au Royaume divin 
ne considère son accès possible qu'aux hommes s’efforçant, dès ce 
monde, d'instaurer une imitation aussi parfaite que possible de sa 
Justice. Assurément, Mani ne pouvait trouver l’espoir de Zarathoustra 
dans la justice de la théocratie sassanide. Davantage que son mépris 
en l'espérance d’un bonheur terrestre ou que son dépouillement du 
rituel, dématérialisé au profit d’une disposition gnostique de l’âme, 
ce sont l’ascétisme et le dédain de la génération qui rendirent le mani- 
chéisme asocial à la société sassanide. Toutefois, plus heureux que 
l'Église de Marcion en Iran, le mouvement manichéen séjourna long- 
temps dans le Khorassan avant de s’exiler, devant les Sassanides et 
devant l'Islam, vers Samarcande qui devint un centre important de 
prosélytisme vers le Turkestan et la Chine (!). En Occident, le mani- 
chéisme se développa dans l'Islam où il fut tantôt persécuté, tantôt 
toléré par les Omeyyades. En Afrique du Nord où l’évêque d’Hippone 
l'avait connu. Dans les Balkans et en Bulgarie, il prit le nom du 
prêtre Bogomil et les néo-manichéens Bogomiles fusionnèrent avec 
les Pauliciens émigrés d'Arménie et comme eux rejetés par Byzance (?). 
En Italie et par la Lombardie, les néo-manichéens prirent le nom de 
cathari (« Cathares », purs); de là ils se répandirent dans le midi de 
la France. Leur arrivée en France fut regardée comme elle l’avait 
été dans l’empire romain, le catharisme étant taxé de « peste venue 
d'Orient » ou « d’ignoble superstition », tandis que de nombreux sei- 
gneurs occitans, épris de cette liberté exotique que la brillante culture 
hispano-musulmane diffusait dans le Midi, sympathisèrent avec les 
« bons chrétiens » ou « bons hommes », selon leur propre dénomina- 
tion. Leur dualisme, derrière lequel on voyait et « Manès» et 
Zoroastre, soit les deux plus grands « ennemis » du christianisme léga- 
litaire, permit à l’Église romaine, au roi de France et aux seigneurs du 
Nord, de fondre sur le Midi hérétique pour y réimposer la foi romaine 
par le fer et le feu, tout en accaparant les terres et les villes des 
seigneurs cathares ou de ceux qui les protégèrent. 

Pourtant, ces nouveaux martyrs pratiquaient l'amour évangélique 


(°) François DEecRET, Mani, Seuil, 1974; Déodat RocHé (Cahiers d'Études 
Cathares) confirme que le manichéisme devint la religion officielle des Ouïgours (Tha- 
ghazghaz) dans le Turkestan chinois. 

. ) Voir p. 377. Les Pauliciens (de Paul de Samosatc) s'étaient installés au 
x siècle en Bulgarie orientale et préchaient une doctrine proche du manichéisme : 
dualisme identique ; docétisme; rejet de l'Ancien Testament; attachement à l’ensei- 
gnement de saint Paul (cf. F. DECRET, op. cit., p. 159). C'était en fait une synthèse 
PIRE et du christianisme avec la gnose hellénistique qui avait touché l’Ar- 

1e. 
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et s’abstenaient de nourriture carnée, comme les tout premiers Chré- 
tiens de Jérusalem, les Ébionites. Et les Bonshommes gardèrent géné- 
ralement une attitude pacifique devant leurs persécuteurs. Mais, 
devant la montée du catharisme en France, la guerre contre les Albi- 
geois extermina les ultimes Cathares sur le rocher de Montségur 
(16.3.1244). Il est remarquable de constater combien les Églises 
(qu’elles fussent de la théocratie sassanide ou de Rome) s’évertuèrent 
à convaincre Mani ou les Cathares qu’ils avaient tort de considérer 
ce monde comme celui du règne des ténèbres, en les jetant au cœur 
de l’enfer terrestre! 

La vision grandiose du manichéisme, mais dramatique quant à ce 
monde, diffère par son pessimisme du Soleil d'espérance des Zoroas- 
triens pour qui le moindre rayon dans un ciel ténébreux, la moindre 
bonne action dans la plus odieuse des guerres, méritent de croire en la 
transfiguration possible du monde. Pourtant, on ne se débarrasse pas 
aussi facilement d’une vision aussi pénétrante de la vie et du monde que 
celle des Manichéens. Chaque fois qu’on veut se persuader que le 
monde n’est pas manichéen, des événements ténébreux ne viennent-ils 
Pas aussitôt prouver le contraire? 

En fin de compte, si elles s'expriment différemment, la pensée de 
Zarathoustra et celle de Mani se présentent comme deux voies royales 
pour conduire les âmes vers la seule et même Lumière, toute-puissante 
pour l’un, hypothéquée pour l’autre par l'éternité du Mal. 


Le communisme spirituel de Mazdak 


On a souvent pensé que la doctrine religio-communiste de Mazdak, 
prophète à la fin du v° siècle du premier communisme institutionnel 
de l’histoire, représentait une réforme sociale de Manichéens hostiles 
au régime sassanide, comme d’autres mouvements subversifs sympa- 
thisaient avec le manichéisme. L’ascétisme prêché par les Mazdakites, 
en particulier le végétarisme, a incliné à voir en eux une hérésie 
manichéenne, alors que leur théologie, leur liberté sexuelle et leur 
activité militante en font davantage une réaction néo-zoroastrienne 
contre la rigueur du néo-mazdéisme sassanide (1). Longtemps ralla- 
ché au manichéisme réformé du mi‘ siècle d'un certain Boundos, 
Mazdak fut surtout le disciple d’un homonyme de Zarathoustra, 
Zaratisht, militant déjà pour la doctrine socialiste à l’époque de la 
captivité du roi Pérôz chez les Huns Heptalites. Un auteur a fort 
bien rectifié et vu en Mazdak, plus que le fondateur d’une nouvelle 
foi, un authentique fidèle de la « Bonne Religion » zoroastrienne, 
désireux d'instaurer à la fois la justice sociale prèchée par l'ancien 
Prophète et le dualisme modéré des Gâthäs, opposé au dualisme radi- 


(*) Mazdak fut surtout connu par les hérésiologues musulmans, dont Shahrastäni 
au x11 siècle, Cf. À. CHRISTENSEN, Le Règne du roi Kavadh 1 ct le communisme 
mazdakite, Copenhague, 1925. Ê 


392 LE NÉO-MAZDÉISME ET L’EMPIRE DES SASSANIDES 


cal zervano-manichéen (!). En outre, pour Mazdak, l'existence des 
ténèbres n’est due qu’à une nuisance temporaire dont la supériorité 
évidente de la Lumière sortira vainqueur de cet accident cosmique. 
De même, en associant l’importance des bonnes actions à certaines 
abstinences, tout en prônant la procréation, il affirme la valeur de 
l'existence et lui reconnaît un rôle transfigurateur sur le destin impla- 
cable des créatures. Mazdak renoue donc avec une bonne partie du 
programme gâthique et, passant à l’action, il laisse le néo-mazdéisme 
à la statique inhibitrice de son rituel et de ses dogmes n’apportant 
pas de progrès souhaitables dans les injustices sociales. Il s’attaque 
aux privilèges de l’aristocratie, des militaires, du clergé et des scribes 
de l’administration et prend la défense des classes rurales. Or, une 
grande partie des purs Zoroastriens demeuraient fidèles à leur tra- 
dition agricole. 

A côté des biens matériels dont il réclame un plus juste partage, la 
femme constituait pour Mazdak le symbole même de la propriété à 
mettre en commun, la polygamie n’étant possible qu’aux fortunés. 
C'est sur la mise en communauté des femmes que va s’articuler sa 
révolution, et c’est aussi ce qui va le perdre. L'union collective pro- 
venait d'anciennes coutumes caspiennes, connues des Massagètes et 
des Agathyrses, selon Hérodote (1.216, IV.104) et Simon le Mage en 
avait fait la clé de son système. La revalorisation de l’inceste ne fai- 
sait qu’étendre le privilège ancestral des mages à tous. Si les Néo- 
Mazdéens accusèrent d’inceste les Mazdakites, un ministre des Musul- 
mans samanides, À. A. M. Balâmi, écrira plus tard : « (Mazdak) 
n’établit pas de religion nouvelle, si ce n’est précisément la mazdéenne 
et la doctrine qui permettait d’avoir commerce avec sa mère et sa 
sœur (?). » En épousant sa fille Sambyke, Kavâdh I‘ rétablissait avec 
Mazdak un ancien usage d’époque achéménide qui n’était pas tota- 
lement aboli à l’époque sassanide, encore que restreint généralement 
aux mages de Médie et aux unions entre cousins germains. On fit 
pareïillement de l'inceste une pratique manichéenne, alors que Mani 
ne fit qu’admettre une coutume iranienne qu’on cherchait, devant les 
étrangers, à reporter sur telle ou telle communauté (?). Alors que 
Mani considérait toute union charnelle comme dégradante, on taxa 
régulièrement les Manichéens d’homosexualité, jusqu’aux Bogomiles 
et aux Cathares, en raison de leur aversion ascétique du mariage. 
Toute réforme sexuelle ne peut s’opérer qu’en fonction de la psycho- 
logie profonde des êtres et d’une prise de conscience des limites que 
l’activité sexuelle peut poser à l’évolution spirituelle. Toute intolé- 
rance en la matière se couvre rapidement du grotesque et engendre 
des crimes plus graves. 

Pourtant, en prêchant l’union libre pour s'emparer du privilège 
de la polygamie des riches, Mazdak choquait moins les mœurs sas- 


() Cf. M. MoLé, op. cit., pp. 12, 13; Mazdak reprend le thème des sept Amesha 
Spentas, disposés différemment que dans les Gâthâs et appelés « Vizirs » (seigneurs). 

(2) A. CHRISTENSEN, op. cit., p. 72. 

() Cf. A. À. MAZAHÉRI, op. cit. ; ici voir p. 228. 
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sanides que l’abstinence ne heurtait le respect de la procréation. Les 
religions de chasteté ne remportèrent jamais de succès en Perse. Pré- 
chant la continence sur le tard, les Mystères de Mithra durent s’exi- 
ler vers l’Occident et, lors de la réaction nationaliste parthe de Volo- 
gèse au 1° siècle, les adeptes du Christ qui vantaient les vertus du 
célibat furent stoppés dans leur progression orientale. Aux yeux du 
roi Yazdagird, un des scandales du christianisme était : # de louer 
la mort et de mépriser la vie, de ne point faire cas de la fécondité 
de l’homme (« l’homme vierge ») er de vanter au contraire la stérilité, 
en sorte que si les disciples les écoutaient, ils n'auraient plus aucun 
commerce avec les femmes, ce qui améènerait bientôt la fin du 
monde (*) ». Une telle attitude ne pouvait qu’ouvrir sur le mensonge 
et l’hypocrisie d’une société refoulée, situation évidemment intolé- 
rable dans le cadre de la franchise des anciens Perses. Pour son ascé- 
tisme, le bouddhisme dut reculer devant le néo-mazdéisme et l’Islam. 

L’ascétisme ne peut qu’effrayer une société non préparée et ne convient 
qu’à une catégorie de spirituels qui en comprennent la valeur. La 

communauté manichéenne n'engageait que ses fidèles, eux-mêmes 

répartis entre des catégories. Mazdak, lui, voulait, comme Zara- 

thoustra, transformer rapidement les mœurs de la société, qu’ils 

soient ou non ses fidèles. Promettre le partage des biens et la 

liberté sexuelle est une chose, vouloir la réforme profonde des êtres 

selon l’optique zoroastrienne en est une autre. C’est pourquoi le 

Prophète de l’ancien Iran n’avait pas touché aux structures exté- 

rieures de la société aryenne, bien qu’il n’acceptât l'injustice d’aucun 

homme, quelle que fût sa place dans la tripartition sociale indo- 

iranienne. Par contre, l’ascétisme spirituel de Mazdak, rejetant le 

carnivorisme pour ne point verser de sang, le rendit impopulaire à la 

société sassanide, ce qui ne plaide aucunement en faveur de cette der- 

nière, ce communiste précoce ne faisant ici que reprendre les ten- 

dances pacifistes et ascétiques latentes du zoroastrisme (?). 

Les événements n'allaient pas permettre à Mazdak de déployer la 
noblesse de son éthique. Devant un pouvoir ébranlé par la guerre 
contre les Huns, la misère et la famine intérieures, les grands féodaux 
abandonnent le souverain aux troubles politiques. Pérôz est tué et 
l’Iran contraint de payer tribut aux Huns (484). C'est l’époque du 
soulèvement de l’Arménie contre la Perse. Le roi Kavâdh I“ réagit 
contre les puissants de son royaume et se rallie aux idées de Mazdak 
qui prêche le partage des terres. Comme l’avait fait Mani avant lui, 
Mazdak entre à la cour de Ctésiphon et est nommé archimage par le 
roi qui décrète l’égalité quant au nombre d'épouses. Mazdak achève 
de se faire haïr par les féodaux en détruisant dans un esprit égalitaire 
nombre de pyrées provinciaux rivalisant avec le Feu Varhän ou Feu 
sacré du roi (?). Déposé par une faction de princes et du clergé (497), 


() ÉLISÉE, Soulèvement national de l'Arménie chrétienne, trad. Garabed, p. 26; 
cit. par DAMESTETER, op. cit., t. Il, p. 61. 

() M. MoLé, op. cit., p. 311. Voir ici p. 122. | 

() Ces déprédations contre des Feux, en tant qu'élément de richesse féodale, ne 
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Kaväâdh est libéré par ses fidèles du château de « l’Oubli » (Anûshbard) 
et rétabli avec le soutien armé des Huns dont il épouse la fille du roi 
(499). Mais, obligé de concilier avec les féodaux, Kavâdh renoue avec 
le clergé et se détache du communisme, non sans avoir toutefois assou- 
pli les lois du mariage et entamé une réforme foncière. 

Soutenu par une partie de la noblesse rurale et des paysans, Mazdak 
prend le parti du fils aîné du roi, Kabüûs, qui est mazdakite, contre le 
choix dynastique du puîné Khosrô, lequel régnera dès 531 imposé par la 
théocratie néo-mazdéenne. Dès qu'ils eurent constaté que Kavâdh 
s'était rangé aux côtés de la majorité puissante de l’empire, les Mazda- 
kites précipitèrent les événements. Comme ils s'étaient jadis emparés du 
trésor fiscal, ils pillèrent les châteaux et distribuèrent les terres aux 
paysans. Les Mazdakites avaient oublié que pour Zarathoustra la fin 
ne justifie pas les moyens. Comme dans toute révolution violente, les 
excès ruinèrent leur popularité rurale et la morale sassanide fut meur- 
trie lorsque les rapts de femmes, aussitôt mises en commun, commen- 
cèrent. Une ruse perfide permit à Kavâdh et à son fils Khosrô d’en 
finir avec les Mazdakites. Les convoquant pour un colloque œcumé- 
nique avec Mazdéens et Chrétiens, ils confondirent leurs doctrines 
et les massacrèrent tous, Mazdak compris, le jour de la fête de Mithra 
(529). Privés de chef et d’organisation, les Mazdakites survécurent 
clandestinement dans les montagnes septentrionales jusque sous 
l'Islam. Impliquant aussi bien la polygamie que la polyandrie, le col- 
lectivisme sexuel mazdakite ne put que révolter le patriarcat musul- 
man. Au vit siècle, des révoltes de « Rouges » néo-mazdakites (Al- 
Mohammirah) éclatent encore en Médie, en Hyrcanie et au Khorassan 
contre les califats d’Haroun-al-Rachid et d’Al-Mamoun. En 837, 
l’'émir de Bagdad pourchassait encore les dernières communautés 
mazdakites en Médie et jusqu’en territoire byzantin (1). 

En prêchant le communisme des femmes, Mazdak allait beaucoup 
plus loin que le marxisme qui a conservé la structure familiale tradi- 
tionnelle. Mais le premier communiste du monde n’avait pas prévu 
qu’en brisant la cellule familiale, une multitude de petits orphelins 
naîtrait de ces unions sans lendemain, plongeant la communauté 
mazdakite dans la plus pénible confusion (2). La réaction d’une société 
aussi soucieuse de l’enfant que le fut de tout temps le mazdéisme, ne 
pouvait qu'être brutale puisqu'elle s’occupait déjà de doter les filles 
pauvres pour les marier. La révolution de Mazdak échoua au plan 
spirituel parce qu’il pensait modifier les hommes en leur imposant 
une idéologie communautaire, sans tenir compte de l’égoïsme, la 
véritable cause des malheurs sociaux. C’est ainsi que peu de pères 


postulent pas l'opposition de Mazdak au culte mazdéen : « Mazdak prétendait même 
faire converser le roi de Perse avec le feu sacré » (selon Mirkhond. Cf. SPIEGEL, 
Iranische Altertumskunde, 1. I, p. 233). 

() A.-A. MAZAHÉRI, op. cit., pp. 143-146. 

(*) Cela n'est pas sans rappeler le désordre passager qui, au lendemain de la 


révolution russe, provoqua Ja naissance de quantité d'enfants orphelins appelés 
« Houligans ». 
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s’empressaient à reconnaître des enfants nés d’unions anonymes. 

Il y a pourtant une leçon à retenir de l’enseignement communiste 
de Mazdak. Seul Dieu peut être le dénominateur commun de l'égalité 
des hommes. Seul un Être suprême qui abolit les distances et les iné- 
galités de l’espace-temps peut voir les êtres dans leur véritable égalité 
essentielle. En effet, comment prétendre établir une égalité sociale 
dans un monde de nature mélangée, où toute misère, toute douleur 
ne trouve sa justification qu’au plan d’un monde transfiguré, parce que 
libéré de ses tares ténébreuses originelles, de limitation, de maladie 
et de mort? 


Déclin de l'empire sassanide 


Les règnes prestigieux des Khosrô, placés sous la renaissance maté- 
rielle de la Perse, le succès des armes à l’ouest et à l’est, marquèrent 
l’opinion que l'histoire occidentale put se faire de leur religion, 
attendu que c’est sous ces souverains que la théocratie néo-mazdéenne 
devint plus intransigeante. Au nom de Zarathoustra, comme d’autres 
au nom du Christ, elle s’enhardit contre les religions étrangères 
à l’extérieur, et contre les Mazdakites dont, comme les Mani- 
chéens, la soif de liberté et de justice sociale venait de montrer au 
pouvoir l’inhumanité de ses institutions. Le passage brutal de l'Iran 
« mazdéen » à l’Islam, en démarquant ces deux religions d’origine 
très différente, embrouilla l’histoire de sorte qu’on voyait dans la pre- 
mière la continuation naturelle du « zoroastrisme », alors que la 
théocratie impériale néo-mazdéenne, malgré ses emprunts à l’antique 
religion du Prophète, n’avait plus grand-chose de commun avec les 
expressions authentiques de celle-ci, souvent maintenues en milieu 
rural et dans les provinces orientales, voire animées du feu de la 
vérité du mazdakisme réformateur. Figée dans ses structures 
archaïques, la religion sassanide n'était plus en mesure d'accomplir 
l’évolution socio-spirituelle exigée par la transfiguration zoroastrienne. 
Le néo-mazdéisme allait vivre ses dernières heures, bientôt balayé 
par un souffle spirituel prophétique dont il ne soupçonnait même pas 
le danger : l’Islam des Bédouins arabes. . 

La foi robuste des Zoroastriens, elle-même simple et enthousiaste, 
tombait depuis Khosrô 1° (531-579) dans le plus grand scepticisme 
devant une mentalité religieuse durcie et un pouvoir politique dont 
les crimes dynastiques et la soif de guerre inclinaient à donner raison 
aux religions réprouvées de l'empire. On pense souvent que les textes 
les plus durs du néo-mazdéisme ne furent incorporés à l'Avesta récent 
que sous le règne de Khosrô I (!). G. Widengren conclut ainsi sur la 


(*) Tandis que d'autres, de facture apologétique, furent composés face à l'Islam 
après la chute des Sassanides. Un trait caractéristique du durcissement néo-mazdéen 
se trouve dans le Vendidad (4.1. b.). On y voit la responsabilité individuelle chère à 
Zarathoustra (A.-M. Bani', Zurath., pp. 19, 21) et tout l'esprit de conscience per- 
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religion de la période sassanide : « Nous pouvons dire que la royauté 
sassanide a un caractère religieux qui lui est propre et se montre fort 
peu zoroastrienne. Naturellement, la tradition zoroastrienne ultérieure 
a tenté d'effacer autant que possible les traces de ce caractère non- 
zoroastrien (\). » La longue soumission du zoroastrisme survivant 
à l’Iran mazdéen islamisé, autant que l’exil d’une grande partie de ses 
adeptes participèrent à revendiquer l’époque sassanide comme une 
page glorieuse de l’histoire zoroastrienne, alors que le néo-mazdéisme 
fut souvent la réfutation de l’esprit authentique zoroastrien. 
Khosrô I“, le Khoroës des Grecs, surnommé aussi « Ame l’immor- 
telle », fut le plus glorieux des Sassanides et passait pour « bon et 
juste ». Cela dépend du point de vue où l’on se place. Après avoir mis 
à mort ses frères qui conspiraient contre lui, il s’efforça de rétablir 
l’ordre et les structures attaquées par Mazdak. Il réforma la fiscalité, 
augmenta considérablement les effectifs de l’armée, entreprit la 
construction de routes, de ponts, de canaux d'irrigation. L'éducation 
des enfants fut gratuite et sa cour devint un rendez-vous de savants, 
médecins et philosophes, dans laquelle on a vu le précédent des califats 
éclectiques de Bagdad et de Cordoue. Après avoir signé « une paix 
éternelle » avec Justinien, il reprend les hostilités contre Rome en 539, 
pille la ville d’Antioche, tout en respectant la cathédrale et déporte 
la population en Perse. Contre un important tribut annuel il renonça 
à ses vues sur Byzance et la mer Noire (542-562). Sous son règne la 
Perse pensa retrouver la gloire de Darius et l’administration étatique 
qu’il laissa sera reprise fidèlement par les Arabes. L’hospitalité qu’il 
avait donnée aux philosophes d’Athènes exilés de l'empire chrétien 
trouva-t-elle un écho fortuit dans le jugement que les contemporains 
de Justinien et de Khosrô porteront sur le second, du consensus géné- 
ral considéré comme le plus grand des deux? 

Son successeur, Hormizd IV (579-590), échoue dans ses tentatives 
de paix avec Byzance, mais pratique une politique tolérante avec les 
autres religions, confirmant l'élection du Catholicos et de celui qui 
porte encore le titre de « Prince de l’Exil » de la colonie juive d’Iran. 
Déposé par l’aristocratie et le clergé le jugeant trop bienveillant avec 
le peuple, son fils Khosrô II lui succède. Surnommé Parvéz, le 
« Victorieux », Khosrô II (590-628) sera considéré comme le plus 
grand roi depuis Xerxès. Pourtant il fut tricheur et cruel. Mais ses 
succès militaires étendirent pour une dernière fois son empire aux 
dimensions de celui des Achéménides. Toutefois cet apogée du règne 
des Sassanides va précipiter de plus haut et plus vite la chute de 


sonnalisée des Gâthäs, se plier complètement à la mentalité patriarcale traditionnelle 
et, comme dans J’Ancien Testament, retomber collectivement sur la famille du cou- 
pable et les générations suivantes. Bien que la responsabilité semble avoir été entrevue 
au seul sens religieux et non civil, les gloses des Rivéyars, comprenant qu'il y avait 
là entorse grave à la 


n pensée du Prophète, transférèrent la responsabilité sur le seul 
fautif (cf. Avesta II, p. 51, n. 12. Voir ici pp. 139 s.). sié 


(9 WIDENGREN, op. cit., p. 352. Les sacrifices d'animaux attestés encore sous les 
Sassanides suffisent à réfuter l'orthodoxie de leur zoroastrisme. 
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l'empire néo-mazdéen. Le général Bahran Tchüûbin, descendant des 
Arsacides et futur héros du Livre des Rois, très populaire, n’est peut- 
être pas étranger à une réaction néo-mazdakite. Son soulèvement 
contraint le roi à demander l’appui de l’empereur byzantin Maurice, 
aide qu’il obtient en échange de l’Arménie. On a tenté de rejeter sur 
Bahran la responsabilité de la chute de l’empire sassanide. C'est 
oublier que les dynasties Achéménides et Sassanides n'avaient pas 
commencé autrement que par la rébellion d’un vassal et « Bahran VI » 
faillit bien régner en ce général. Qui sait si l’Iran mazdéen n’eût pas 
été sauvé par une refonte complète de ses structures? Car le déclin 
de cet empire fut bien dû à des causes autrement profondes que la 
conséquence d’une tardive révolte militaire, qui, elle-même, en était 
la réaction inéluctable. Sans doute est-ce plus étrange de trouver 
normale la réinstallation de Khosrô sur son trône par l’armée 
romaine (596)! Le roi ne prendra d’ailleurs pas moins le prétexte 
de venger l’assassinat de Maurice pour reprendre les hostilités contre 
Byzance, alors en pleine sédition et saisir Édesse, Alep et Damas. 
Grisé par des victoires qui le conduiront du Bosphore à l'Éthiopie, 
Khosrô II lance une armée grossie de 26000 Juifs contre Jéru- 
salem (614). Le siège de la ville sainte dura vingt-quatre jours et unit 
dans un même combat contre la Perse les Chrétiens latins et grecs, 
divisés depuis le schisme du Filioque (1). Cité au destin tragique, qui 
verra les Croisés l’arracher de nouveau au prix de 65 000 victimes 
infidèles en 1099, 50 000 Chrétiens tombèrent devant Khosrô et la 
plupart des églises furent incendiées, y compris le Saint-Sépulcre (°). 
Accentuant le caractère de « guerre sainte » d'une conquête où l’hé- 
ritier lointain de Cyrus n’employa décidément pas les méthodes 
humanitaires d'un Zoroastrien, Héraclius, soucieux d’unir les Chré- 
tiens devant un ennemi commun de la foi, prétendit que les Perses 
enlevèrent la Vraie Croix. 

De son côté, croyant en un Dieu dont, comme tant d’autres, Khosrô 
pensait s’assurer la complicité, il aurait lancé cette vantardise bien 
inconsciente à l’empereur chrétien : # Khosr6 le plus grand des dieux 
et le maître de toute la terre, à Héraclius, son esclave vil et insensé : 
tu dis que tu as confiance en ton Dieu. Pourquoi donc n'a-t-il pas 
délivré Jérusalem d'entre mes mains(*)?» Triste écho de la sotte 
réflexion d’un Romain à Jésus crucifié, le proche avenir allait montrer 
au souverain perse qu’on ne plie pas le Divin à des méthodes barbares 
et que la chance l’avait abandonné. Se ressaisissant de celte défaite, 
dix ans plus tard Héraclius attaque la Perse par l'Arménie et, pour 
venger la profanation de Jérusalem, il détruit un temple du Feu 
célèbre en Médie, croyant qu'il s'agit du lieu de naissance de 


(‘) Arnorcé au concile de Sardique (343), puis À Nicée-Chalcédoine (381) et 
Chalcédoine (451). ’ 

(2) H. GRAETZ, History of the Jews, I, 18.— W. DURANT, op. cil., P. 188. 

P. RoussET, Histoire des croisades, Payot, 1957, p. 105. 

() Sir Percy Svkes, Persia, Oxford, 1922, I, p. 480. 
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Zoroastre (!). En 628, Héraclius est devant Ctésiphon que les crues 
du Tigre l’empêchent de prendre. Les généraux de Khosrô le 
déposent, assassinent ses fils et Sheroyé, le fils qu’il avait eu d’une 
princesse byzantine, le tue. Jusqu’à 632, neuf rois et reines se suc- 
cèdent sur le trône fragile de la Perse que le dernier roi Yazdagird III 
aura l’infortune de voir s’écrouler devant un adversaire insoupçonné. 

Depuis le n1° siècle des tribus arabes s’étaient installées le long de 
l’Euphrate irakien et nul ne songeait au péril représenté par la petite 
dynastie de Hîra dont Khosrô avait commis la grave erreur de faire 
assassiner le prince Lahkmide, vassal peu soumis. Signe du destin 
qui pèse désormais sur les derniers Sassanides, dès 604-611, l’armée 
perse essuyait deux défaites devant des révoltes de Bédouins. En 634, 
deux ans après la mort du Prophète Mohammed, Abou-Bakr, premier 
calife de l’Islam, lance l’armée de Khâlid en Basse Mésopotamie et 
contre Ctésiphon, ville désertée, aussitôt livrée au pillage de ses tré- 
sors et de ses palais (635). Signe de la fatalité qui accable les Perses, 
en 636 l’armée du général Roustam, autre héros de Firdousi, est 
aveuglée par une tempête dont profitent les Arabes. Dès 641, la 
Syrie, l'Égypte et la Perse seront pratiquement arabes. La foi jeune 
des vigoureux Bédouins balaye tout devant eux. Rassemblant les 
troupes de provinces, Yazdagird III résiste dans les Monts Zagros et 
au Khorassan, mais perd la bataille décisive de Néhavand (642). 
S’enfuyant à Bactres et en Sogdiane pour quérir l’aide des Turcs, il 
est finalement assassiné en 652 pour ses bijoux. 


La légende du vol de la Vraie Croix 


Quel crime plus grand une religion peut-elle commettre envers 
une autre que de s’emparer de l’objet sacré par excellence qui, comme 
la croix de Jésus-Christ, fut le symbole matériel mis à la vénération de 
tous les Chrétiens? Or, à en croire les chroniqueurs, la Croix, ins- 
tallée dans le Saint-Sépulcre, aurait été volée par Khosrô II en 614. 
Outre que la conquête de Jérusalem par Khosrô s’inscrivait dans la 
lutte ancestrale des Parthes et des Sassanides contre les territoires de 
l ancien empire achéménide tombés aux mains des Grecs et des 
Romains, cette expédition militaire n’engageait en rien la morale 
Zoroastrienne, attendu que l’armée perse se composait de Perses 
néo-mazdéens, de mercenaires grecs et romains et de soldats juifs. 
Mais pour alimenter l’esprit de la guerre sainte, Héraclius, qui pré- 
cédait de quatre siècles la propagande de croisade contre l’Infidèle, 
ne voulut voir dans l’armée du Sassanide Khosrô que « les sectateurs 
de Zoroastre ». 

Mais ilya plus grave et la légende du vol de la Croix allait périodi- 
quemenL réssortir comme prétexte de vengeance, séquelle d’une haine 

(*) Il s'agit du Feu le plus important d'Iran à cette époque, le Feu Gushasp, à 


Shiz dans l'Azerbaïdjan : « Héraclius prit la ville, détruisit le temple et éteignit le feu 
sacré allumé par l'éclair » (feu naturel, volcan ou feu de naphte) (Cedrenus, Xyl, 18). 
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archéologique contre une religion rivale dont le plus grand tort est 
d’avoir trop donné aux autres. Jusqu’à nos jours, des ouvrages d’im- 
portance citent encore l’anecdote du vol de la Croix sans en relever 
l’absence totale de fondement (!). Comment les Sassanides auraient- 
ils pu s'emparer en 614 d’une Croix qui n'existait plus depuis près 
de trois siècles ? En effet, la mère de Constantin, sainte Hélène, après 
avoir découvert la Sainte-Croix vers 327 à Jérusalem, en avait fait 
trois morceaux, un pour Rome, un pour Constantinople, un pour 
Jérusalem. Dans un ouvrage revêtu de l’Imprimatur, Daniel-Rops 
relate en effet : « la ferveur fanatique des chrétiens pour ces reliques 
était si grande, que de nombreux morceaux en auraïent été dispersés 
aux quatre coins du monde ». En 347, soit vingt ans après « l’inven- 
tion de la Vraie Croix » et douze seulement après la consécration 
en 335 des trois églises construites sur l’ordre de Constantin (la Pas- 
sion, la Croix, le Tombeau), saint Cyrille de Jérusalem atteste claire- 
ment l’existence du culte de Ia Croix, mais aussi /a dispersion de ses 
parcelles : « Tout l’univers, dit-il, est rempli de fragments du bois de 
la Croix (). » En Algérie, par ailleurs, on a retrouvé une inscription 
mentionnant un morceau de lignus crucis, dès 359. La pèlerine Silvia 
Éthéria déclarait avoir vu, lors de son voyage à Jérusalem en 393, la 
plaque de bois, seule relique de la Croix découverte soixante-dix ans 
plus tôt et désignée comme « titre de la Croix » que Pilate avait fait 
clouer au-dessus de la tête de Jésus (?). 
De deux choses l’une. Ou cette histoire d'enlèvement de la Croix 
a été entièrement montée, l’empereur Héraclius ayant besoin d’attiser 
le fanatisme chrétien par la fable du vol de la sainte relique. Ou bien 
la croix qui fut prise par Khosrô en 614 n’était pas la Vraie Croix, 
mais une autre fabriquée pour remplacer celle découverte par sainte 
Hélène et morcelée depuis plus de deux siècles et demi(*). Dans les 
deux cas, la « Vraie Croix » soi-disant enlevée en 614 et replacée 
dans le sanctuaire de Jérusalem en 629, n’était pas l’ancienne relique 
découverte par la mère de Constantin en 327. En outre, après cette 
légende du vol de la « Vraie Croix » par l'empereur « païen et Secta- 
teur de Zoroastre », on doit se demander combien de fois la Croix se 


à L'historien W. DURANT le répète sans en relever l'erreur (Hist. Civ., Age de la 
Foi, 1. 1, pp. 188, 193); E. DERMENGHEN l'affirme encore, Mahomet, op. cit., p. 183; 
M. MOLÉ, L'Iran Ancien, le réitère (Bloud & Gay, 1965, p. 21). Le Larousse 1969 
indique encore : « L'Exaltarion de la Sainte Croix (14 septembre), solennité qui rap 
pelle le jour où l'empereur Héraclius 1 rapporta à Jérusalem la Croix, qu'il avait 
reprise au roi de Perse »; et à Héraclius, le mème dictionnaire dit : « Il rapporta 
triomphalement à Jérusalem la Vraie Croix, restituée par les Perses (630). » 

() Daniez-Roprs, L'Église, op. cit., p. 500. 

() Op. cit., p. 501, n. 18. ’ 

*) Prudents, quelques auteurs préfèrent écrire que seul « un morceau » de la Croix 
fut emmené à Ctésiphon. Mais cette atténuation contredit les sources qui parlent de 
la « Vraie Croix », dont le vol s'est renouvelé au XII et au XII siècle! D ailleurs, 
au 1v* siècle Jean Chrysostome, parlant du culte des reliques, dit que tous ceux qui 
se procurent wn fragment du bois de la Croix « l'incrustent dans l'or et le portent 
au cou », ce que confirme saint Grégoire de Nysse. On sait entin quel triste commerce 
fut fait jusqu’au Moyen Age de ces pseudo-reliques et de leur fétichisme. 
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multiplia ainsi, puisque durant les croisades, Philippe Auguste et 
Richard Cœur-de-Lion en réclamèrent aussi la restitution lors de la 
prise de Saint Jean d’Acre, le 12 juillet 1191, à Saladin qui l’aurait 
envoyée au calife de Bagdad après sa victoire de Tibériade (4 juil- 
let 1187). De nouveau, on en réclame la restitution à Malik-al-Kamil 
en 1217 lors de la cinquième croisade! 

En tout état de cause, on est bien là en face d’un argument de pro- 
pagande réitéré contre les Perses et l’Islam. Mais pour les disciples de 
Zarathoustra, comme pour Mani et les Cathares, le fétichisme de l’ins- 
trument de supplice de Jésus paraissait injurieux pour lui, ou aussi 
vain que d’adorer une potence. Pour les Gnostiques la crucifixion ne 
pouvait que symboliser la dimension cosmique de la Croix de Lumière : 
l’image de l’Esprit crucifié quotidiennement sur le monde de l’espace- 
temps, de l’âme de tous les êtres de lumière clouée dans la Matière (1). 


L'avènement de l'Islam 


Faute d’avoir su opérer les métamorphoses nécessitées par l’évolu- 
tion et voulues par l'éthique de Zarathoustra, l’Iran mazdéen avait 
vécu. On peut épiloguer sur les causes d’écroulement d’un tel empire 
et d’une société aussi élaborée. Mais les causes sont profondes, méta- 
physiques et psychologiques, et les mentalités minées par le fatalisme 
zervanite. À la désintégration sociale et aux révoltes des satrapes 
s’ajoute l'intolérance croissante d’un clergé de plus en plus jaloux de 
la concurrence de religions plus vivantes, et qui s'oppose aux puis- 
santes corporations d’artisans dont le travail « souille les éléments 
purs ». Figé dans ses privilèges hérités de la caste des mages, le 
sacerdoce néo-mazdéen, comme le catholicisme d’autrefois, soutient 
les grands et tolère injustices et inégalités. Les écarts de la doctrine 
originelle de Zarathoustra ne se comptent plus et, sous l’influence du 
mazdéisme traditionnel, ce sont peu à peu les éléments archaïques et 
cultuels (mythologie, haoma, sacrifices, rituel pesant) qui prédo- 
minent, alors que le Prophète avait dressé sa réforme contre ces traits 
de la religion aryenne ancienne(?). De même que le meilleur de la 
gnose Zoroastrienne avait profité à l’esprit de religions exotiques, une 
véritable osmose va s’accomplir entre la pensée authentiquement 
zoroastrienne et l’Islam nouveau. A la dégradation sociale et poli- 
tique s'étaient ajoutés des signes avant-coureurs d’une véritable 
catastrophe apocalyptique que le fatalisme zervanite ne pouvait 
qu'interpréter de façon tragique et paralysante : crues du Tigre avec 
inondations de la rive gauche du fleuve qui entraîneront à longue 
échéance la ruine de Ctésiphon au profit de Bag-Däd (?). Les ruptures 
des digues et des canaux saccagèrent l’agriculture. Puis c’est la peste 
qui ravage la Perse au début du vrrf siècle et en 629. 

(1) Voir p. 360, n. 1. 
(2) Voir p. 58. 
(?) A.-A. MAzAHÉRI, op. cit, pp. 39, 40. 
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De même que Louis XIV, en méprisant la Fronde, en persécutant les 
Protestants et en répondant aux volontés réformatrices par l’absolu- 
tisme, préparera la Révolution, Khosrô, en dépit d’un règne riche en 
victoires flatteuses et en efforts culturels, avait précipité la chute de 
l’Iran mazdéen en refusant de tenir compte des besoins populaires 
profonds et en enfermant la pensée religieuse iranienne, traditionnel- 
lement syncrétique et tolérante, dans un code civil et religieux, sans 
doute remarquable au plan juridique, mais froid et inhumain. Lorsque 
les premiers Musulmans pénétrèrent en Perse, partisans de l’égalité 
et de la justice pour tous, l’universalisme de la pensée bédouine isla- 
mique toucha immédiatement une soif naturelle de liberté qui répon- 
dait davantage au tréfonds de la mentalité iranienne. 

Sur ce point d’une sympathie ésotérique entre ces deux formes de 
mysticisme, un personnage énigmatique joua un rôle de liaison sym- 
boliquement riche entre l’esprit de la gnose zoroastrienne et l’esprit 
de l'Islam naissant, Salman Pars (Selmân-el-Fârisi), soit Salman le 
Perse, un des premiers disciples de Mahomet/Mohammed. Assurément, 
il ne saurait être question de revendiquer une origine aryenne du mys- 
ticisme selon les thèses d'Arthur de Gobineau, de Fr. Delitzsch ou 
d’Ernest Renan, comme l’a déjà réfutée Louis Massignon (!). Une fois 
encore nous affirmons, quant à nous, que l’humanité entière doit 
participer à l’économie divine et que si l’histoire des peuples montre 
qu’à telle ou telle époque une influence profonde s’est effectuée d’une 
ethnie sur l’autre, ce n’est pas pour que des hommes s'arrêtent à cet 
événement particulier pour en tirer l’orgueil d’une race, maïs que ce 
n’est là qu’un aspect du cheminement emprunté par le souffle de l’Es- 
prit pour transfigurer l’humanité. L’alchimie judéo-aryenne dans le 
judéo-christianisme et dans la Gnose est un exemple de cette fécon- 
dation, comme l’osmose irano-musulmane en est un autre. L'Esprit 
n’est pour rien dans les vanités ethnocentriques que tel peuple ou 
telle religion entend préserver pour sa seule élection spirituelle, refu- 
sant au reste de l’humanité de participer ensemble à l’économie spi- 
rituelle du monde. 

Né à Isfahan, Salman Pars, bien que fervent Zoroastrien, se fit 
Chrétien, écœuré des pratiques du néo-mazdéisme sassanide. Puis se 
rendant à Damas, il se vendit comme esclave à une caravane juive 
descendant vers Yatsrib, la future Médine. De nouveau déçu par 
l’idolâtrie des Arabes envers un bloc de pierre périodiquement inondé 
de sang, il fut attiré par le mouvement religieux d’un prophète de 
La Mecque (?). Comme Jésus autrefois et les mystiques millénaristes 
d'Égypte, Mohammed annonçait la fin du monde et les terreurs apo- 
calyptiques. Devenu un adepte fervent de Mohammed, Salman Pars 
conclut que la prophétie de Zoroastre s’accomplissait avec lui et ce 
faisant il pensait suivre la meilleure tradition zoroastrienne (?). 


(*) J. NANTET, « L. Massignon et le judaïsme », in Louis Massignon, L'Herne, 
1962, p. 222. 

(2) E. DERMENGHEM, La Vie de Mahomet, 1929, 1950. 

(*) A.-J. ARBERRY, Legs de la Perse. 
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Salman apporta aux troupes de Mohammed l’art militaire qu'il 
tenait des Sassanides et qui fut si précieux dans les succès de l’Islam 
en Arabie et son expansion vers l’Irak et l’Iran. 

En revanche, devant ce qu’elles considéraient comme l'invasion 
brutale d’une religion étrangère, les populations orientales du Khoras- 
san et de Sogdiane, plus traditionnellement zoroastriennes, résistèrent 
longtemps à l’envahisseur, non sans marquer sa pensée religieuse au 
point que dès le 11° siècle de l’hégire (vini* siècle) on assistera déjà à une 
véritable invasion de thèmes zoroastriens dans l’Islam abbasside (!). 

Dès le début de l’occupation les Arabes surent se montrer tolérants, 
surtout envers les adeptes de religions « révélées », c’est-à-dire déte- 
nant un livre prophétique semblable à la Bible. Bien que ne devant 
rien à la Bible, l’Avesta fut considéré comme le livre d’une révélation 
prophétique. Les Chrétiens, les Juifs et les Mazdéo-Zoroastriens, 

appelés « Guèbres » (Gabr = infidèles), durent payer une légère capita- 
tion. Beaucoup se convertirent, par intérêt fiscal mais aussi parce que 
la foi et l’universalisme de l'Islam comblaient la piété naturelle de 
nombreux Perses dont la religiosité avait baissé devant la théocratie 
néo-mazdéenne. Les disputes (650-750) pour la succession spirituelle 
de Mohammed allaient, en revanche, permettre aux partisans d’Ali, 
le gendre du Prophète, de distinguer les Abbassides iranisés (califat 
de Bagdad) des Omeyyades (califat de Damas). Tandis que sous le 
règne de Walid (705-715), l'empire musulman s’étend à l’ouest 
jusqu’en Espagne (711) et à l’est vers l’Indus, les Omeyyades qui lui 
succèdent rencontrent au Khorassan la sédition des premiers Abbas- 
sides. Dans cette province plus zoroastrienne, lieu de passage vers 
l'Inde et le Turkestan des Nestoriens, des Manichéens et des Boud- 
dhistes, les Musulmans modelèrent rapidement leur foi sur des thèmes 
dualistes purement iraniens. La résistance entamée par Ibn Abbâs 
pour deux siècles (n°, mm siècle de l’hégire) finissait au profit des Ira- 
niens abbassides contre les Arabes proprement dits, et c’est au Khoras- 
san que la famille de Mohammed fut le plus vénérée. Un siècle après 
la conquête de l'Islam, les signes mythologiques musulmans sont déjà 
en rapport étroits avec les attentes eschatologiques zoroastriennes. Les 
Iraniens crurent voir en Abû-Muslim, héros national et chef de l’insur- 
rection anti-arabe, le restaurateur de l'empire, l'identifiant avec un 
certain Oshederma, dont les mages attendaient l’arrivée, à la fois 
Comme un descendant de Zoroastre et comme le Mahdi, le Messie 
musulman. La révolte d'Ostâdh-Sis (766) éclata un millénaire environ 
après la fondation de l'empire parthe et son chef fut aussi considéré 


() Mohsen Az1zi, La domination arabe et l'épanouissement du sentiment national 
en fran (651-900), Préface Louis Massignon, 1938. Les thèmes zoroastriens dans 
l'Islam iranien ont été longuement étudiés par H. Corgi, En Islam Iranien, Gal- 
limard, 1971, et Terre Céleste et Corps de Résurrection, Buchet-Chastel, 1960. 

. En gros, les thèmes majeurs sont généralement exposés ainsi : périodes cosmolo- 
giques du millenium — idéaux messianiques autour de l'eschatologie et de l'apocalyp- 


tique iraniennes — les rapports avec la cosmologie du Bundahishn ont été souvent 
analysés — la sotériologie —, etc. 
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comme un saoshyant zoroastrien. Mais en 136 de l’hégire (757), la 
prise du Tabaristan (Iran oriental) symbolisera la chute du dernier 
bastion de l’Iran mazdéo-zoroastrien, provoquant les premières émi- 
grations vers l’Inde (Parsis) dès 766. En un siècle et demi, l’Islam s'était 
scindé en deux rameaux au contact de l'Iran et, tandis que les 
Omeyyades portaient loin à l’ouest les fruits de la civilisation irano- 
musulmane, les Abbassides donnaient naissance sur place à cet Islam 
plus iranisé d’où sortira le shf'isme : « Les rêves et les espérances du 
zoroastrisme écrasé passèrent dans l’âme des Chiites persécutés, et le 
génie persan réclama ses droits contre le génie arabe, en même temps 
que les fils d’Alî réclamèrent les leurs contre les dynasties ortho- 
doxes (!). » Le shî’îsme, issu de la religion la plus démocratique du 
monde, s’enrichira de la spiritualité zoroastrienne comme le soufisme 
(de soufi — vêtu de laine) fécondera nombre de thèmes d’origine indo- 

bouddhique dans l’Islam ésotérique. Enfin, l’image très particulière 

du Saoshyant, dont les effets ont déjà exalté le messianisme juif, la 

christologie et la théologie du Bodhissatva, va trouver en parallèle 

du sunnisme majoritaire une nouvelle forme de dévotion dans le 

XII° Imäm, le descendant d'Hosayn, le fils d’Alî et de la fille du Pro- 

phète, l’Imâm caché dont la venue eschatologique répond à Moham- 

med comme celle du Saoshyant par rapport à Zarathoustra. 


Conséquences culturelles de l'empire sassanide 


Si la religion des Sassanides s’est sclérosée au cours des derniers 
siècles, au point qu'après l'échec du manichéisme et du mazdakisme, 
si l’Islam n’était venu supplanter le néo-mazdéisme, l'Église nesto- 
rienne aurait vraisemblablement opéré la christianisation de la 
Perse (?), il convient de louer les apports culturels considérables que 
la culture sassanide fit au monde par le canal de Byzance et de l'Islam 
occidental. ; 

Déjà sous Khosrô I, le collège de Fund-i-Shapour devint le plus 
vaste centre intellectuel de l'époque. Platon et Aristote y furent tra- 
duits en pehlevi et savants, médecins, philosophes et étudiants y 
venaient de partout. Avec l'urbanisation de l’artisanat, donnant naïs- 
sance à une industrie primaire dont le néo-mazdéisme condamnait 
déjà la pollution, s'établirent les premières confréries profession- 
nelles, à la fois ancêtres des Guildes du Moyen Age et des syndicats, 
puisque les revendications y étaient admises. Avant les grandes inon- 
dations du Tigre, la basse vallée du fleuve n’était qu'un immense jar- 
din où de savantes irrigations permettaient la culture de toutes les 
céréales, de fruits exotiques et de la canne à sucre, encore inconnus 
en Europe. Des colonies perses à Canton, à Ceylan et en Ind= 
devançaient l’établissement des Parsis à Bombay au vin‘ siècle. Tandis 


(") Carra DE VAUX, Le Mahométisme. 
(2) WIDENGREN, op. cit., p. 314, 
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que le jeu de dés renfermait un symbolisme numéral zoroastrien, le 
polo et les échecs se développèrent vers l’ouest à partir de la Perse 
sassanide. Les arts furent si favorisés sous les Sassanides qu’on en a 
retrouvé les effets jusqu’en France et en Chine(!). La peinture, la 
mosaïque, la sculpture, la soierie, la tapisserie (damas, broderies), la 
musique surtout, firent des progrès inouïs. De même, on a pareillement 
relevé les similitudes entre les chants liturgiques zoroastriens et ceux 
du premier christianisme (?). L'architecture fit des progrès prodigieux 
(arcade et voûte en berceau). Les temples du Feu donnèrent aux 
églises chrétiennes l’exemple de leur structure intérieure (la croix dans 
un carré), reprise par l'architecture romane (*). L'image du Roi des 
rois, entouré de ses dignitaires, servit de modèle aux artistes byzantins 
pour représenter le Christ triomphateur siégeant sur les hiérarchies 
et F. Cumont a observé que dans la traditior chrétienne, le royaume 
de Dieu s’inspirait de la cour du roi de Perse(“). Par la Syrie, par 
Byzance au travers de la Renaissance et par l’Espagne musulmane, 
l’Europe chrétienne reçut les produits heureux de la riche culture 
sassanide. 


La transfiguration socio-culturelle irano-musulmane 


Il est indubitable que si la religion des Sassanides brima l’essor 
authentique de la pensée zoroastrienne, le génie perse ne s’en développa 
pas moins vers les chemins plus ouverts des arts et de la culture. 
L’absolutisme de Louis XIV servit, dans un certain sens, l’éclosion du 
siècle des lumières par les vocations aidées de multiples mécénats, 
mais il ne put en mesurer les conséquences, notamment philoso- 
phiques. La théocratie sassanide brisée, le libéralisme de l’Islam ori- 
ginel exalta les vocations nées sous les Sassanides et en propagea les 
fruits culturels de Bagdad à Cordoue. La transfiguration du monde 
empruntait un chemin original auquel les Néo-Mazdéens, figés dans 
leur ritualisme, n’auraient jamais pensé. 

Dans sa charmante naïveté, le fameux conte des Mille et Une Nuits, 
œuvre pehlevie avant d’être arabe, avec les aventures de Sindbâd-le- 
Marin, reflète l’exotisme et l'intensité des échanges commerciaux 
autant que culturels entre l’Orient et l'Occident via Bassorah (alors 
Vahisht-Abäd-Artax-shér), le plus grand port entre la mer Rouge et 
l'Océan indien. Les poëtes et les musiciens des Sassanides participaient 
à tous leurs événements, heureux ou malheureux, de l’amour, de la 
religion, des banquets, des jeux, de la guerre, anticipant sur le rôle 
considérable que la poésie et la musique prirent dans les cours lettrées 


se) R. GHIRSHMAN, Parthes et Sassanides, chap. V. 

(°) Professeur J.-W. Draper, W. Virginia Univ. Majaleh-ye-Musique. — H. PRU- 
NIÈRE, Nouvelle Histoire de la Musique, 1938. 

() Église de Tournus et cathédrale du Puy. V. GHIRSHMAN, op. cit., pp. 288-293. 

() R. GHIRSHMAN, op. cit. p. 305. 
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de Bagdad, de Damas, du Caire ou de Cordoue. De Firdousi à Omar 
Khayyam, une pléiade de poètes persans et arabes nourriront l’âme 
islamique de contes mystiques et nostalgiques où les amours rivalisent 
avec la beauté des visages, des roses de Shîraz ou des cités brillantes, 
de Bagdad à Grenade. La position d’égale de l’homme que la femme 
tenait du zoroastrisme, se rehaussa d’un éclat que Shîrine, l’épouse 
chrétienne de Khosrô II, incarnait parmi les trois mille femmes du 
roi, obtenant de lui l’édification en Perse d’églises et de monastères. 
C’est de la Perse sassanide que naquit le culte de la dame, chanté par 
la poésie médiévale, par le canal des poètes musulmans et des trouba- 
dours. De l’extraordinaire symbiose irano-musulmane profitèrent tous 
les peuples qui en furent touchés, depuis l’Arménie jusqu’en Espagne 

par l’Afrique du Nord, par Kairouan et Fez(!). La science moderne 

et notre culture ne seraient pas ce qu’elles sont devenues sans un 

Birûnî, un Rhazès, un Khwäâresmi, Ibn Sinâ (Avicenne), Aristote 

qui fut connu par Averroëès; et Denis l’Aréopagite est du nombre des 

philosophes dont la pensée nous parvint par le canal de l'Islam, tandis 

que le judaïsme espagnol culminait avec Maïmonide. 

Sur le plan religieux, les premiers Musulmans observèrent générale- 
ment une tolérance exemplaire et la liberté de culte dépendait souvent 
de la politique des Omeyyades, des Abbassides et des Fâtimides avec 
le christianisme. Il semble sur ce point que le premier Islam ait hérité 
de l’esprit de tolérance inné des anciens Perses. En Arménie et en 
Géorgie, la confrontation des croyances zoroastriennes, manichéennes, 
chrétiennes et musulmanes suscita une littérature très originale. 
L'œuvre de Chota Roustavéli en porte la marque profonde et son 
Chevalier à la peau de tigre s'avère riche et beau d’une symbiose 
harmonieuse de thèmes empruntés aux quatre cultures (?). Lorsque 
les Pauliciens, Chrétiens dualistes d'Arménie et de Bulgarie, furent 
persécutés par Michel I‘ Rangabé et Léon V, ils se placèrent sous la 
protection des Musulmans (?). Mais on a gardé de l'Islam les seules 
images d’Épinal nées des croisades et des incursions « sarrazines » des 
barbaresques; images trop exclusives. = 

Le phénomène d’osmose monothéiste qui jeta les Chrétiens unitaires 
dans les bras de l’Isilam monolithique se révèle hautement significatif 
des sympathies qui s’établirent rapidement entre Musulmans et Âriens 
persécutés par l'Église trinitaire. Rappelons que le monothéisme 


(*) On ne peut ici résumer la richesse de ces apports culturels dont la connaissance 
échappe encore à la plupart des gens, même instruits. Parmi les ouvrages citant ces 
produits de la culture irano-musulmane, citons : Les Très Riches heures de la civili- 
sation arabe, par J. Wour et P. Heim, Cujas, 1972 (préf. de BexoIST-MÉCHIN) ; 
Histoire de la civilisation, W. DURANT, Payot, 1952. — E. LÉVI-PROVEXÇAL, Histoire 
de l'Espagne musulmane. — 1. OLAGUE, Les Arabes n'ont jamais encahi l'Espagne, 
Flammarion, 1969. — A.-H. Nayer-NoURI, fran’s contribution 10 the World civilisa- 
tion. — P. ARFEUILLES, « L'Apogée de l'Islam», in Épopée chevaleresque, Bor- 
das, 1972. Voir ici sur le judaïsme d'Espagne, p. 281.— J. LACAM, Les Sarrazins, 
G.-P. Maisonneuve, 1965. 

@) Voir p. 755. 

C) Cf. RUNCIMAN, op. cit, p. 41. 
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d’Arius (236-336) l’empêchait de considérer le Christ, être sublime 
mais créature tout de même, comme de nature divine consubstantielle 
au Père. Pour Origène et Nestorius aussi, Jésus était subordonné à 
Dieu en tant que fils. Malgré le triomphe de l’orthodoxie nicéenne sur 
l’arianisme, le schisme arien survécut chez les Germains ostrogoths 
jusqu’en 552, et chez les Wisigoths de la Gaule méridionale. Le 
royaume wisigoth s’étendait de la Loire au détroit de Gadès (Cadix), 
mais vaincus par Clovis (Vouillé 507) les Wisigoths se limitèrent à 
l’Ibérie, transférant leur capitale de Toulouse à Tolède jusqu’à l’arri- 
vée des princes berbères (Tarik 711) en Espagne. Derrière l’idée de la 
Trinité, née sur des concepts originellement zoroastriens (lien entre 
Dieu et l'Esprit Saint et avec l’homme Primordial achevé dans le 
Saoshyant), s’affrontaient encore les deux formes de messianisme : /e 
messianisme humain et davidique et la christologie gnostique née du 
Saoshyant et du Logos hellénisé (Vohu Manah). À partir du judaïsme 
et de l’abstraction gnostique, l’Église voulut assumer la totalité des 
messianismes dans l’Incarnation. Tandis que Rome, aidé par Charle- 
magne, imposait la Sainte-Trinité à la majorité des Chrétiens, l’aria- 
nisme prédomina longtemps en Asie Mineure, en Tunisie et en 
Espagne, partout où la Trinité choquait le fondement monothéiste 
de l'Islam qui vit en elle une religion * à trois dieux » ('). Contre le 
« polythéisme » des Trinitaires, le clivage très important de deux men- 
talités monothéistes explique les sympathies religieuses qui unirent, 
dès le virr® siècle, en Afrique du Nord et en Espagne, Unitaires et 
Musulmans, comme les premiers, généralement polygames, s’inscri- 
vaient librement dans les cadres sociaux de l’Islam. Dès les premiers 
temps de la conquête arabe, la fusion de l’Arianisme avec l’Islam 
fut facilitée du fait que l'Espagne trinitaire n'’offrait aux Chrétiens 
unitaires ni la sympathie ni la protection que l’Islam leur garantissait. 
Ainsi, l’Église trinitaire, polythéiste (malgré le credo de Nicée) aux 
yeux des Âriens et des Musulmans, frappait d’hérésie un monothéisme 
strict qu’elle affirmera ailleurs pour pourchasser l’hérésie dualiste 
des Cathares. 

Pourtant, tandis que la simplicité évangélique s’étiolait dans l’âme 
sophistiquée des Romains et qu’à la réforme des cœurs faisait place le 
théâtre liturgique du faste et de l’absolutisme de Byzance et des 
nouveaux Césars, la foi ardente et dépouillée de l’Islam allait du 
x° au x1I° siècle, au contact de l’Iran et de l’hellénisme, porter l’esprit 
humain à des altitudes intellectuelles longtemps ignorées de l’obscuran- 
tisme latin. Que ce soit avec les monophysistes du Moyen-Orient 
et d'Égypte, ou avec les Ariens d’Espagne wisigothique, les que- 
relles chrétiennes servaient l’adversaire musulman et la moitié des 
Chrétiens séparés accueillaient les Arabes en libérateurs de la tyrannie 
subie de Byzance ou de Rome(2). Au 1x° siècle la fabuleuse Bagdad 


(*) Ignacio OLAGUE, Les Arabes n'ont jamais envahi l'Espagne, Flammarion, 1969, 
pp. 166, 214. — Cf. Isidore DE SÉVILLE, Akhbar majmoua. 
() W. DurANT, op. cit., pp. 65, 281. 
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comptait 45 000 Chrétiens et des réunions théologiques fraternelles 
réunissaient Chrétiens, Juifs, Manichéens et Zoroastriens. Les 
Omeyyades protégèrent les collèges chrétiens et les sciences grecques 
purent s’y épanouir. Sergius, le père de saint Jean Damascène, fut le 
ministre des finances d’Abd-al-Malik et Jean, Père de l’Église, présidæ 
le gouvernement de Damas (!). Quant à la pensée zoroastrienne elle- 
même, elle devait féconder des spéculations philosophico-mystiques 
originales dans le soufisme iranien, soucieux de restaurer en Islam 
ésotérique l’ancienne sagesse perse. Deux siècles avant Gémiste Plé- 
thon, la conjonction entre Zoroastre et Platon fut opérée par le jeune 
mystique S. Y. Sohrawardi (1155/1191), dont la pensée à la fois néo- 
zoroastrienne et néo-platonicienne fit école au sein des philosophes 
Ishrägiyün attachés au thème de la lumière spirituelle, en tant que Feu 
divin illuminateur des âmes (?). Ce qui nous paraît le plus remarquable 
chez Sohrawardi, c’est d’avoir saisi la raison supérieure de Zarathous- 
tra sans emboîter le pas des masques de la magie dont les légendes cou- 
vraient son nom depuis quelques siècles. Celui qui s’est voulu le 
philosophe de la sagesse zoroastrienne en Islam rétablissait le sérieux 
du Prophète de l’ancien Iran en constatant que si une philosophie 
solide n’étayait pas l'expérience mystique, celle-ci risquait de s’égarer 
dangereusement. Au nom de Zoroastre, ce mystique musulman préve- 
nait déjà les occultismes de tous poils auxquels les pseudo-ésotéristes 
allaient le mêler. Au xvr' siècle, l’œuvre de Sohrawardi fut largement 
commentée par Mollâ Sadrâ Shîräzi, et aux XVIII et x1x° d’autres 
mystiques méditèrent sur Zoroastre en tant que « Prophète de la reli- 
gion d'Amour » pour qui l’autel du Feu n’en était que la forme appa- 
rente (?). On voit ainsi combien le shî’îsme chercha au-delà de l'Islam 
à raccorder l’Iran mazdéen à l’Iran musulman par le canal symbolique 
de Salman le Pars(*). En revanche, l'attitude de l’Islam orthodoxe 
ne fut pas toujours bienveillante envers les innovations spirituelles, 
bien que le Koran mette en garde contre l'intolérance : « Ne faites 
point violence aux hommes à cause de leur foi » (II, 257), et qu’un 
hadith fasse dire au Prophète : « Ne tenez jamais de propos irrévéren- 
cieux contre Zoroastre, car Zoroastre fut en Iran un envoyé du Sei- 
gneur très aimant (°). » Ce n’est pas tant pour avoir restauré la sagesse 
de Zarathoustra en Islam que Sohrawardi mourut martyr à Alep 
(1191), que pour avoir soutenu, conformément à la doctrine zoroas- 
trienne des saoshyants, que Dieu pouvait encore susciter un prophète 
postérieurement à Mohammed, Sceau de la prophétie. Alors que son 
infortuné prédécesseur du x° siècle, le mystique Al-Halläj, fut, lui, 


(1) W. DuranT, op. cit., p. 282. — Cf. Catholic Encyclopedia, VII, +59. 

(2) H. Conan, Hist. de la philosophie islamique, 1964, pp. 288 s. 

(>) H. CorgiN, En Islam iranien, pp. 378, 379. 

(*) Selon la tradition musulmane, Salman aurait été le principal agent des contacts 
précoces entre les Arabes de Hira et les rois sassanides; notons aussi en passant le 
thème du chameau qui domine dans la profession de caravanier de Mahomet et dans 
le nom de Zarathoustra (p. 58). 

(5) Ibid, p. 379 et n. 524. 
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exécuté pour avoir choqué le dogme par son mysticisme extatique 
d'identification à Dieu (Bagdad 922). Petit-fils d’un Zoroastrien, il 
prêchait activement la réforme des cœurs, de Bagdad au Turkestan, 
afin que les joies mystiques ne fussent réservées aux seuls initiés. JI1 
mourut abandonné des Soufis, considéré comme ayant trahi la dis- 
cipline de l’arcane et enseigné publiquement ce qui devait demeurer 
dans le secret des sectes. Mais les Esséniens purent pareillement faire 
le même reproche à Jean-Baptiste et à Jésus (!). Pourtant si leur mes- 
sage fut souvent incompris et si, selon le mot de Jésus, on ne doit pas 
jeter des perles aux porcs, sans leur ouverture au monde les plus nobles 
vocations chrétiennes ne seraient jamais nées. En dépit du monopole 
des médiations ecclésiales et des sectarismes ésotériques, Dieu gardera 
toujours, pour le salut de l’homme et de l’humanité, le secret des cœurs 
et des vocations spirituelles. 

À son tour, en Inde, l’empereur moghol Akbar (1542/1605) fut 
animé d’une volonté humanitaire d'union œcuménique de toutes les 
religions de son empire qu’il convoqua à un cuncile général contre la 
volonté des moulahs. 11 n’avait oublié ni les Parsis ni les Guèbres et, 
aux côtés de Soufis d’Ishpahan, des Zoroastriens conduits par leur 
grand prêtre Azar Kayvân vinrent de Shîraz en Inde où ils demeu- 
rèrent après avoir pris part à l'initiative d’Akbar avec les représen- 
tants des autres confessions, y compris de Jésuites. Tandis qu’en 
Europe, Catholiques et Protestants s’épuisaient en d’horribles mas- 
sacres, si le concile de Fathpur-Sikri, malgré des initiatives aussi 
heureuses que la traduction du sanscrit en persan de la littérature 
sacrée indienne, demeura sans lendemain, ce fut parce que Akbar, 
à la fois descendant de Gengis-Khan, de Timur et de Baber, vou- 
lut imposer à ses coreligionnaires des concepts élevés auxquels beau- 
coup refusèrent de se plier, tels que l’abolition des sacrifices et le 
végétarisme. Ayant admirablement perçu que le drame des religions 
découle du fanatisme des révélations et des dogmes qui priment sur 
la saine intelligence et la sagesse, le Din Ilahi en tant que « Religion 
Unie » d’Akbar échoua à cause des particularismes religieux, toujours 
apeurés par tout syncrétisme imposé de l'extérieur. Les moulahs ne 
purent ramener ce précoce œcuméniste à l’Islam, lequel « rendit le 
dernier soupir sans bénéficier des prières d’aucune église ou d’aucune 
secte (?) ». Akbar avait oublié qu'aucune réforme ne porte de fruits, 


Surtout en matière morale et religieuse, si elle n’est pas intimement 
comprise et volontairement acceptée. 


e) V. pp. 299 s. 
() V. A. Sir, Akbar, Oxford, 1919, p. 325. 


CHAPITRE XVI 
POLÉMIQUES ET APOLOGÉTIQUES 


Tandis que la pensée de Zarathoustra et ses développements dans 
la gnose zoroastrienne et mago-zoroastrienne ébranlaient la réflexion 
des Grecs et des Romains tout en exerçant une influence profonde 
sur leur philosophie; métamorphosaient le crypto-judaïsme dans 
le judéo-christianisme, fécondaient une myriade de mouvements 
gnostiques et le bouddhisme iranisé, pour finalement transformer 
l’Islam conquérant, des critiques s’élevaient, comme toujours à l’égard 
de quelqu’un à qui on doit trop, visant plus spécialement l'inceste, 
le culte du feu et le dualisme. Or, il se trouve que ces traits ne furent 
PaS spécifiquement zoroastriens, ni dans leur origine ni dans leurs 
expressions. 


L'inceste : 


Les premières critiques viennent d'auteurs grecs et romains, en 
particulier : Antisthène, élève de Socrate, Agathias, Xanthos, Sotion, 
Hérodote, Ctésias, Strabon, Plutarque, Diogène Laërce, Quinte- 
Curce, Félix, Philon, Ptolémée, puis Clément d'Alexandrie et Saint 
Jérôme, qui portaient principalement sur l'inceste. Saint Augustin 
formula pareillement le reproche d’unions incestueuses aux Mani- 
chéens. Or, le mariage incestueux, on l’a vu, n’avait rien de ZOroas- 
trien et s’attachait plus à des coutumes qui résistèrent à la réforme 
zoroastrienne(!). La famille Spitama du Prophète ne semble pas 
avoir pratiqué ce genre d’unions. À l’époque sassanide, l'alliance 
entre cousins du premier degré remplace considérablement l'inceste. 
Hormis Kavädh I‘, les vingt-sept autres souverains sassanides four- 
nissent peu d’exemples d’alliances entre proches parents (?). D’autres 
critiques vinrent des Arméniens Fautus et Eznik et surtout d’anciens 

(*) Voir pp. 228 s. 

(?) Dans La Famille iranienne aux temps anté-islamiques, A.-A. MAZAHÉKI en a 
fait la démonstration brillante. Voir ici p. 392. 
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Mazdéens convertis à l’Islam. Quant aux Parsis modernes, d’une 
moralité exemplaire, ils n’admettent que le mariage entre cousins 
germains et furent très choqués, tout autant que leurs coreligionnaires 
d'Iran, des accusations d’inceste portées par des savants européens 
contre leurs ancêtres. Le récit mythique de l’inceste d’'Ohrmazd avec 
sa fille Spenta Armaiti, d’où sort leur fils Mithra, y aurait peut-être 
contribué, alors qu’il s’agit là d’un thème zervanite destiné à justifier 
les unions incestueuses des mages ('). Les Gâthâs, ignorant l'inceste, 
auraient jugé cette vision mythologique d’une pauvreté anthropo- 
morphique indigne de leur élévation. 


Le Feu : 


Quant aux moqueries chrétiennes contre les « adorateurs du feu », 
elles méconnaissaient évidemment l’aspect d’élément primordial de 
l’univers qu’il représente, aux yeux des Mazdéens autant que chez 
Héraclite. D’ailleurs, l’antique culte du feu découlait d’une pratique 
indo-européenne qu'on a retrouvée chez les Scythes et qui n’était 
ignorée ni des Grecs ni des Romains. Le feu brûlait jour et nuit sur 
l’autel de Pan à Olympie. Dans le temple d’Athena Pallas, on entre- 
tenait perpétuellement une lampe dorée et on pense que Xerxès épar- 
gna le sanctuaire de Délos parce que son culte ressemblait au Feu 
mazdéen. On connaît la légende grecque qui fit de Persée un roi des 
Perses instituant le culte du feu descendu du ciel sur le mont Silpion. 
En fait la mythologie du feu est beaucoup plus profonde et tire ses 
racines de l’attrait mystérieux que cet élément, présent sur terre et au 
ciel, exerçait à l’origine de tout sentiment religieux (2). On a ample- 
ment vu comment la permanence de l’élément igné dans la religion 
antique aryenne a dominé en Inde et en Iran. Les Romains possé- 
dèrent l'autel fédéral A/ba longa où trente villes latines venaient 
chercher leur feu et, au pied du mont Palatin dans la ville éternelle, le 
foyer de Vesta était le centre vénéré de tout l'empire. 
. Shapour II se disait « Frère du Soleil et de la Lune, Compagnon des 
Étoiles » et, durant une persécution instruite par les mages pour des 
raisons politiques contre les Chrétiens, ceux-ci moururent plutôt que 
d adorer le soleil, même dans son reflet divin qu'était Mithra. Pour- 
tant, si le culte solaire n’était pas proprement zoroastrien, la vénéra- 
tion du feu, sous sa forme céleste et terrestre, repose sur une grati- 
tude naturelle. Sur terre, sans la maîtrise du feu l’homme ne serait 
pas l’homme. Les cultes solaires pressentent que l’astre brillant est 
maître de la vie. Sans lui, notre planète serait refroidie au zéro absolu. 
Mais ceci relève plus du bon sens que d’une foi aveugle. Au moment 
où sous la théocratie sassanide Zoroastre apparaissait aux Chrétiens 
comme le législateur d’une religion rivale, des textes syriens et armé- 
(7) WibENGREN, op. cit., pp. 256, 320. 


@) Les anciens Germains brûlaient une lampe devant leur dieu Thôr, les Siaves en 
l'honneur de Perun, les Lituaniens pour Zinoz. 
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niens, identifiant le Prophète avec le Pseudo-Zoroastre-Nemrod, rela- 
tèrent comment cet adorateur chaldéen des astres et du soleil, l’ayant 
irrité avec sa magie, était mort consumé par le feu du ciel(!). 

Comme on identifiait Zarathoustra à l’origine de l'instauration de 
tous les Pyrées d’Asie, on oubliait complètement que ce n’était là 
qu’un culte pré-zoroastrien que le Prophète ne pouvait mieux conser- 
ver qu’en le transposant au plan spirituel comme symbole de la 
magnificence et de la puissance divine d’où l’homme tirait sa vie et 
son culte d’Amour pour le Seigneur Sagesse. En dépit de l'existence 
secondaire du feu comme élément cultuel de bien des religions, ce qui 
déroutait les Grecs, les Romains et les Chrétiens, c’est que chez les 
Zoroastriens, le Feu revêtait un aspect si abstrait dans le cadre d’une 
foi ayant la voûte céleste pour tout autel, que leurs critiques ne 
s’attachaient qu’au seul élément igné et matériel remplissant, à leurs 
yeux, l’office de leurs statues ou des cultes personnalisés. De là à en 
faire des adorateurs du feu, le pas fut vite franchi. 


Le dualisme : 


Bien que le clergé néo-mazdéen ait déjà commencé de rédiger des 
exposés apologétiques destinés à réfuter les religions concurrentes 
de l'empire, c’est surtout sous l'Islam que le clergé néo-zoroastrien 
des Guëèbres entreprit la rédaction d'arguments théologiques sus- 
ceptibles de répondre sur le même ton aux critiques adverses. Au 
ix° siècle, le Shkand Gumänik Vitchar se lance dans une apologétique 
de type rationaliste contre les doctrines des religions dominantes 
et argumente en particulier contre les revendications strictement 
monothéistes, en montrant la force de la cosmologie zoroastrienne. 
Après avoir établi ce qui est à la base de la foi zoroastrienne, soit 
l'existence des deux mondes, spirituel et matériel, le texte fait le pro- 
cès du monothéisme strict : « On établit d'abord que la position mono 
théiste est intenable et qu’elle renvoie au dualisme. Les preuves néga- 
tives consistent à dégager une contradiction interne : s’il n'y a qu'un 
principe, tout, le bien comme le mal, vient de lui. Cela signifie que 
les monothéistes « dénient à Dieu les quatre attributs de connaissance, 
toute-puissance, bonté et miséricorde, nécessairement Contenus dans 
la notion de divinité. Un être qui n’est ni omniscient, ni lout-puissant, 
ni bon, ni miséricordieux ne saurait être Dieu (11. 13.16) ». Et si le 
mal vient de Dieu, il s'ensuit que le mal est éternel... Si le principe 
est unique, il est contradictoire et n’est pas vraiment Dieu. « On est 
alors renvoyé à la proposition alternative : il Y a un second principe 
extérieur à Dicu, un Perturbateur doué de volonté » QUE 349) (°). 

De son côté, le christianisme se déclarait très 1ôL adversaire de tout 
dualisme, au prix de contradictions importantes, el l'ex-manichéen 

(*) Les Clémentines relatent la même légende; cf. Ps. Clément, fr. B.45. 


(2) ‘Trad. J. de Menasce, La solution décisive des doutes, une apologétique 
mazdéenne du 1x° siècle, Fribourg 1945. Cf. H. ROUSSEAL, Op. cil., PP. 35, 37. 
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Augustin en disputa contre Fauste de Milève (Contra Faustumn), dans 
une controverse que nous résumons ici : « Augustin — N'y a-t-il qu’un 
seul Dieu, ou y en a-t-il deux? — Fauste : Un seul assurément — 
Augustin : Comment donc prétends-tu qu’il y en a deux? — Fauste : 
Jamais, dans nos assertions, le mot de deux dieux n’a été entendu. 
Mais je voudrais savoir d’où te vient ce soupçon. — Augustin : De ce 
que vous parlez de deux principes, du bien et du mal. — Fauste : il 
est vrai que nous proclamons l'existence de deux principes, mais nous 
ne donnons le nom de Dieu qu'à un seul, quant à l’autre nous l’appe- 
lons Hylé (matière) ou, en un terme plus connu et plus usité, démon. 
Si tu crois qu'il s’agit de deux dieux, tu pourras penser que lorsqu'un 
médecin disserte sur la maladie et sur la santé, il parle de deux santés, 
et quand on l’entretiendra du bien et du mal, tu pourras estimer qu’il 
s’agit de deux biens, etc. (!) ». Rappelons qu'Augustin s’attaque ici au 
dualisme strict du manichéisme dont il ne connaît pas la différence 
d'avec le zoroastrisme : Hylé la matière est, pour Fauste, identifiée au 
Mal, alors que chez Zarathoustra, elle disparaît comme élément passif 
derrière la Mauvaise Pensée (Ahriman), le « dieu du Mal » n’existant 
dans les Gâthäs qu’en tant qu’Esprit inférieur. S'il arrive parfois aux 
Manichéens de donner le nom de « dieu » à la nature contraire, Fauste 
fait remarquer à Augustin que c’est dans cet esprit que l’Apôtre parle du 
« dieu de ce monde » (2.Co.4.4), et ce, dans le même sens que Fésus lui- 
même (?). Il resterait à demander si Augustin pouvait raisonnablement 
attribuer à Dieu les « Principautés, les Puissances, les Régisseurs de 
ce monde de ténèbres et les Esprits du Mal » contre lesquels saint Paul 
enjoignait de lutter? (Ep.6.12). Ainsi que l’observait déjà E.-W. West : 
« Il est difficile de comprendre pourquoi une croyance au diable, 
auteur du Mal, ne fait pas du christianisme aussi un dualisme (?) ». 
En outre, le dualisme le plus strict ne se trouve-t-il pas impliqué entre 
Esprit et matière dans le dogme de l’Immaculée Conception? Le Fils 
de Dieù ne pouvant être fils de la nature (Joseph), n'est-ce pas parce 
que celle-ci est impure? Si Jésus a besoin d’un « raccourci » pour être 
complètement pur et né du Saint-Esprit dans une Vierge, cela revient 
à la thèse zoroastrienne d’une création originellement pure. Mais, 
dans le dogme chrétien, ce dualisme Esprit-matière fut imposé non par 
raisonnement gnostique mais par les tabous judéo-chrétiens sur la 
Copulation, cependant voulue telle par le Créateur unique. En se ral- 
liant au thème antique de la fécondation de la Déesse-Mère par 
l'Esprit et, plus directement, à celui du Sauveur né d’une vierge, le 
Christianisme reniait la filiation masculine du Messie, ce qui revenait 
On ne peut plus clairement à rejeter le messianisme davidique au 
profit d’une croyance directement issue de la Gnose et du zoroastrisme. 
Dans ce débat autant que dans celui de la composition trinitaire 
de Dieu, faut-il admettre avec saint Jean de la Croix qu’en matière 


(1) « Contre Fauste le manichéen », in Le manichéen Faustus de Milève. Restitu- 


ci de ses Capitula, Paris, 1924, chap. XXXI, par Paul MONCEAUX. 
(?) Voir pp. 322, 323, 


(?) Pahlavi Texts, Introduction. 
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de nature divine la foi « est le seul moyen par lequel Dieu se manifeste 
à l’âme dans cette divine lumière qui surpasse tout entendement (1) »? 
Si l’on cherche refuge dans la nuit mystique des sens intellectuels et 
dans la foi unitive du Mystique chrétien ou d’un Al-Halläj, il n’en 
reste pas moins qu’à partir du moment où l’on réclame /a raison pour 
condamner la foi du Manichéen ou du Zoroastrien, on doit suivre cette 
proposition jusqu’au bout et constater que le monothéisme ne peut 
s’affirmer cohérent sans céder au dualisme, ne serait-ce que dans le 
champ de l’espace-temps, comme chez Zarathoustra. 

De son côté, l’Islam shî'îte cherchait à expliquer l’origine du mal, 
tout en rejetant le dualisme, par le biais de la philosophie des hypo- 
stases de Plotin. Au x° siècle (4° de l’hégire) les théologiens musulmans 
jugeaient le zoroastrisme au travers du néo-mazdéisme culbuté avec 
l'empire sassanide par l’invasion de l’Islam. Au fait de la déviation 
amenée dans le zoroastrisme par le zervanisme, Abû Yaqub Sejestäni 
s’efforce, dans Le Livre des Sources, de réfuter les altérations appor- 
tées dans l’idée originellement très nuancée de l’opposition indirecte 
de Dieu et du Mal. Selon lui, les Mazdéens ont opposé directement 
Ohrmazd et Ahriman, rapportant ainsi « à leur honte » l'instauration 
du Mal au Principe divin(?). Sejestânî pose donc comme principe, 
d’accord avec Zarathoustra, que le Mal n’a point d’origine dans 
l’instauration initiale de l’Être. « Le Principe divin transcende tout 
bien et tout mal, et instaure le premier Être (Spenta Mainyu s’iden- 
tifie avec la première Intelligence du néo-platonisme), « comme inté- 
gralement bon dans son essence et dans sa contemplation ». Issu du 
premier Être, le second Être est aussi « intégralement bon dans son 
essence, maïs non pas dans son opération. Car, lorsque son opération 
est rapportée à la contemplation de celui qui le précède, elle est rela- 
tivement du Mal, en ce sens qu’elle lui est inférieure en puissance (?) ». 
Comme plus tard chez Avicenne, le Mal n'apparaît donc que comme 
un Bien diminué, en raison de la dégradation due à la contemplation 
d’une « génération » postérieure à la précédente. L : 

La dégradation de l'énergie divine par sauts de générations, inter- 
venue dans l’ismaélisme et dans l’avicennisme, n'existait pas chez 
Zarathoustra chez qui un seul des deux Esprits a fait faillite. Dans 
l’autre (l’Esprit Saint/Spenta-Mainyu) Ahura Mazdä conserve ]a 
preuve éternelle qu'il demeure, parallèlement à la création mélangée 
d’Ahriman, la Réalité foncière et unique du Bien. Contraint de rester 
fidèle au strict monothéisme de l'Islam, les Musulmans platoniciens 
ont tenté d’excuser la présence du Mal dans l'unique filiation divine, 
mais en l’écartant de Dieu de plusieurs générations. Si, malgré tour, 
ces philosophes ont ressenti l'obligation d’un drame cosmique pour 
expliquer l'apparition du Mal, ils ont fait ici plus appel au mani- 


(*) Montée du Carmel, 1. I, chap. 8, p. 132. : 
() Trad. H. CorsiN, Trilogie Ismaélienne, Adrien-Maisonneuve, 1961, pp. 13.84, 
121 


() Ibid., p. 84, $ 122. 
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chéisme qu’au zoroastrisme ('). Certes, ils ne vont pas céder au dua- 
lisme manichéen, mais le Mal apparaît avec l’Adam spiritualisé de 
Mani, identifié avec l’Homme Primordial zoroastrien. Une stupeur, 
un « éblouissement » fait chuter l’Adam spirituel qui s’immobilise et 
laisse passer la procession de sept autres Intelligences ou Verbes 
divins. Le « retard » d'Adam remplace ici le mauvais choix d’Ahri- 
man, et Adam se fait le démiurge du monde physique comme d’une 
« machinerie » propre à sauver des Ténèbres ses propres parcelles de 
Lumière. On trouve ici un syncrétisme harmonieux entre les thèmes 


iraniens, la tradition abrahamique et l’Islam des philosophes plato- 
niciens de Perse. 


(9 H. Massé a remarqué : « Si on ne trouve presque rien de commun entre 
Mazdéisme et Islam, on a constaté que sur de nombreux points le Manichéisme peut 
être considéré comme catalyseur entre la pensée iranienne et les dogmes islamiques. 
Parmi [les premiers] chiites, certains étaient influencés par le Manichéisme qui 
poussa leurs théologiens à élaborer un gnosticisme islamique où intervenaient cer- 
tains éléments (entre autres : colonne de lumière, lumière de Muhomet, homme 


primitif, astrologie et alchimie — tout cela étranger à l'Islam). » Cf. Louis Massi- 
GNON, op. cit., p. 100. 


CHAPITRE XVII 


SURVIVANCES ZOROASTRIENNES 


Guèbres et Parsis 


Deux facteurs avaient contribué à éclipser le mazdéo-zoroastrisme 
qui ne résista ni au sacerdoce des mages se revendiquant de Zarathous- 
tra, ni aux religions à vocation plus démocratique. Moins exigeants 
que le zoroastrisme et le manichéisme, le christianisme et l'Islam 
étaient plus populaires. Tandis que le néo-mazdéisme, figé dans son 
dogmatisme, ne remplissait pas son rôle de liant social et s’attachait à 
son esprit de caste hérité des mages, les purs Zoroastriens se canton- 
naïent dans leurs structures familiales et rurales. Entre ces deux 
mondes, Église sassanide et tradition zoroastrienne, l'esprit démocra- 
tique de l’Islam allait se glisser et servir de nouveau ciment social, se 
moulant à tous les milieux. Dès les deux premiers siècles de l’hégire, 
avec la plupart des Juifs et des Chrétiens d’Iran, afin d’alléger leurs 
impôts un nombre considérable de Zoroastriens, notamment dans les 
villes, se convertirent à la foi de Mohammed. 

Les Zoroastriens orientaux les plus réfractaires à l’Islam gagnèrent 
dès le vin siècle les anciens comptoirs iraniens de l’Inde où ils se 
fixèrent sur la côte occidentale, à Surate et à Bombay, y formant les 
colonies brillantes et commerçantes des Parsis. En Iran musulman, 
les Guèbres demeurés fidèles à leur foi antique se cantonnèrent autour 
de Yazd, un foyer ancien de la religion dont l'ancien temple du Feu 
est devenu la grande mosquée, et dans les provinces de Kermân et du 
Fars (Shîraz), territoire de l’ancienne Perse proprement dite d’où 
deux petites émigrations, au xm1® et au xvil‘ siècles, se firent vers 
leurs coreligionnaires de l'Inde. La province du Fars fut renommée 
pour ses essences de roses, dont l'extraction découle de l'intérêt que les 
anciens Perses portaient aux parfums, et de la participation importante 
des parfums, des fleurs et des plantes (oshnan/bois de Santal) aux 
cérémonies zoroastriennes (!). 


(*) Les cendres sorties des temples du feu étaient en grande faveur sous l'Islam 
et sont à l'origine de l'alcali végétal et de la soude employés pour la fabrication du 
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Après les offensives de la plume des 1x° et x° siècles, écrites dans le 
but de défendre leur foi envers les nouvelles religions « révélées » et 
triomphantes des Chrétiens et des Musulmans, les Guèbres se réfu- 
gièrent dans la discrétion, tout en se présentant comme des gens 
« du Livre », l’Avesta, comme la Bible ou le Koran, étant le livre saint 
des révélations de Zarathoustra. Pour eux, il était évident que les 
efforts syncrétistes entre zoroastrisme et tradition musulmane, bornés 
aux spéculations abstraites du soufisme soucieux de ne pas heurter 
le dogme islamique, n’achevaient en rien l’existence et l’originalité 
de leur foi. N'ayant plus à défendre celle-ci au plan spirituel dans le 
cadre du statut des Dhimmi de l'Islam, les Guèbres se limitèrent au 
milieu fermé d’un culte domestique et familial, certaines familles 
maintenant héréditairement le sacerdoce local de quelques temples 
du Feu. Aux mé et 1v° siècles de l’hégire, des historiens et géographes 
arabes parlaient encore de temples du Féu rencontrés dans de nom- 
breuses villes de Perse(!). Aujourd’hui il en reste trois à Téhéran, 
quatre à Kermân, un à Shîraz et environ vingt-deux à Yazd et aux 
environs. 

Le zoroastrisme des « Zartoushtis » s’efforça sous l’Islam de conser- 
ver son caractère folklorique et une attitude sociale dominée par une 
moralité exemplaire qui lui fait honneur. Leur nombre étant infime 
par rapport à la masse musulmane dont ils ressentirent souvent le 
mépris, ces lointains disciples de Zarathoustra enfermaient leur 
religion dans les barrières du culte domestique, mais, à l’extérieur, 

se montraient travailleurs et d’une honnêteté scrupuleuse. De nos 
Jours, sous la dynastie actuelle d’Iran les choses auraient favorable- 
ment évolué pour les représentants d’une des plus anciennes religions 
du monde. Les Zartoushtis sont en contact plus étroit avec les Parsis 
depuis quelques décennies, avec lesquels ils partagent une liturgie simi- 
laire à quelques exceptions près.. Dans les deux communautés, on 
expose toujours les morts sur les tours du silence et les cérémonies du 
naojote, sorte de première communion du jeune Zoroastrien auquel 
on passe un cordon de laine (kûsti) autour de la taille, et du mariage, 
ne diffèrent que sur l'emploi du sanskrit ou du pazend en Inde et du 
persan en Iran. Alors que les Zartoushtis pratiquèrent en majorité 
l’agriculture, fidèles aux enseignements de Zarathoustra, ou que les 
générations nouvelles briguent des emplois administratifs et des posi- 
tions sociales enviables, les Parsis utilisèrent leur esprit d’entreprise 
dans les voies du commerce, de l’industrie et de la banque dont ils 
furent les pionniers en Inde. De même que leurs cousins d’Iran furent 
marqués de certains traits propres à l'Islam au cours des siècles, les 
Parsis furent, dès le x1x° siècle, fortement influencés par la culture 
britannique de l’Inde anglaise, dont ils ont gardé un certain purita- 


savon. Les Musulmans utilisèrent très tôt ce savon et vers 1600 c'est à leur propreté 

que l Inquisition espagnole différenciait les Musulmans des Maures non musulmans. 

N, x, ]. Là MENASCE, « Résistance et survivance du mazdéisme », in Civ. /ran, 
Ets D 3 
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nisme. Du fait de la plus grande liberté dont ils jouissaient et de 
moyens financiers que les Zartoushtis d’Iran n’avaient pas, les Parsis 
déployèrent une activité littéraire assez vaste depuis le début du siècle 
afin de prendre une part relative aux travaux des savants européens 
sur l’étude de l’Avesta. 

Si certains auteurs ont remarqué qu’on ne saurait trouver chez les 
Zoroastriens subsistants un reflet fidèle de l’enseignement de Zara- 
thoustra — du fait notamment des déviations néo-mazdéennes et des 
influences musulmanes et indiennes sur chacune des deux commu- 
nautés —, il n’en reste pas moins qu'ils représentent le témoignage 
vivant et moralement exemplaire de ce que fut la grande religion de 
l’ancien Prophète. Ils ont gardé la pleine conviction de la tolérance de 
leur foi, vertu dont témoigne leur histoire. Tolérance découlant de 
l’idée que la fin ne justifie jamais des moyens perfides ou brutaux, et 
dont Voltaire, cet infatigable critique de la religion, auteur d’une tra- 
gédie Les Guèbres ou la tolérance (1769), avait relevé dans le Saddar 
une règle morale admirable entre toutes : « Quand il est incertain si 
une action qu’on te propose est juste ou injuste, abstiens-toi(!) ». 
Quant à leur charité, depuis des siècles les Jésuites avaient remarqué 
combien elle n’avait rien à envier à la charité chrétienne. Autour 
de chaque centre parsi existent des œuvres alimentées par les fidèles 
et destinées à subvenir aux nécessités des pauvres. De nos jours, en 
Inde et en Iran les communautés entretiennent des auberges de 
voyages d’une cinquantaine de lits où les Zartousthtis et les Parsis 
peuvent séjourner gratuitement durant deux semaines. À Bombay 
existe un collège de théologie où les étudiants iraniens viennent régu- 
lièrement faire des études. La communauté de Téhéran entretient 
une vaste bibliothèque et plusieurs érudits iraniens collaborent aux 
travaux de la Société culturelle de l’ancien Iran (2). On compte actuel- 
lement dans le monde 30000 Zoroastriens en Iran, 150 000 en Inde 
et au Pakistan, 50000 en Europe et aux USA, enfin un nombre 
minime en Afrique du Sud, au Japon et à Formose. Le clergé se recrute 
parmi des familles de prêtres dont la vocation sacerdotale tient à la 
fois de l’ancien patriarcat aryen et de la caste héréditaire des mages 
dont l’archimage devint le Mobed des Mobeds sous les Sassanides et 
qui n’est plus représenté maintenant que par un Dastour des Dastours 
(Mobadi Mobadan en Iran). Cet aspect familial se retrouve dans l’es- 
prit de caste qui veut que seul un enfant né zoroastrien PUISse rece- 
voir le naojote. ; . 

Toute centrée autour de coutumes vénérables et du pieux souvenir 
de leurs ancêtres, la communauté prolonge le culte dans la vie quoti- 
dienne qu’on cherche toujours à sanctifier autour du portrait naïf 


() Dict. Phil, « du juste et de l'injuste », addition de 1769; le Saddar était le 
seul manuel du « parsisme » qu'on possédait avant le Zend-Aresta d ANQUETIL DUPER- 
RON. 

(G@) « The Ancient Iranian Cultural Sty », Anjoman Farhang Jran Bastan, publ. 
from Jamshid Yeganegi Fund. En Inde il y a aussi des colonies parsies à Peshäwar, 
Calcutta, Madras et à Ceylan. 
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du Prophète, par la vertu des bonnes pensées, des bonnes paroles et 
des bonnes actions. Repliée sur elle-même en Iran par des siècles de 
domination musulmane, et exilée en milieu indien, la communauté 
zoroastrienne fit souvent figure de « diaspora juive » et une certaine 
ouverture au monde extérieur commence seulement à se manifester 
en matière religieuse. La reconnaissance d’un sentiment œcuménique 
fraternel envers les croyants honorant Dieu comme unique source du 
bien et de la sagesse et pratiquant la morale de la trilogie des pensées, 
paroles et actions pures, serait seule susceptible d'ouvrir les cadres 
archaïques du mazdéo-zoroastrisme, à la dimension originellement 
voulue par l'esprit des Gâthäs. Soucieux de garder une originalité 
aussi spécifique et ancienne, les Zoroastriens d’aujourd’hui vont-ils 
conserver le sectarisme de toute religion minoritaire? Ou compre- 
nant que cet ethnocentrisme, joint à l'esprit de caste, leur fut jadis 
fatal, réaliseront-ils qu’au lieu « d’une dogmatique rigide et d’une 
morale de stricte observance » comme le fut celle des Sassanides, ce 
fut l’ouverture de « doctrines d’une extrême souplesse et se prêtant 
à tous les syncrétismes (1) », qui permit à la gnose zoroastrienne et aux 
Maguséens de transmettre l'éthique de Zarathoustra au monde phi- 
losophique et religieux ancien; phénomène dont ces lointains des- 
cendants des anciens Zoroastriens ne sont, à juste titre d’ailleurs, pas 
peu fiers? C’est dans cet esprit que, préoccupé par l’avenir de sa reli- 
gion, un savant parsi, Sir J. C. Coyajee, terminait un exposé par les 
mots de Darmesteter, reconnaissant qu’après tant d’orages et tant 
de catastrophes, les Parsis croient, ayant proclamé les premiers la 
victoire de Dieu et donné un sens à la vie : « le plus pauvre, le plus 
insignifiant Zoroastrien du monde sait qu’il est né soldat de 
Saoshyant et que par lui Ormazd vaincra (?) ». 


L'avenir de la pensée zoroastrienne 


C’est davantage dans l'optique du rôle universel que peut jouer 
la pensée zoroastrienne que pour l’avenir du zoroastrisme proprement 
dit en tant que religion exclusive des Zartoushtis et des Parsis, que 
J. C. Coyajee analysait les vertus potentielles du message de Zara- 
thoustra dans The Future of Zoroastrianism. Il semble même, 
dirions-nous, que c’est en fonction de la réussite d’une expression plus 
universelle de l’éthique zoroastrienne que la religion, aujourd’hui la 
plus minoritaire du monde parmi les plus anciennes, aura quelque 


() Cit. in Les Mages hellénisés, op. cit, préface, p. vit. Cf. MOLÉ, op. cit, p. 9. 
() The Future of Zoroastrianism, Bombay, The heritage of the Zoroastrians, p. 21. 
Dans son Essai sur les mœurs, Voltaire observait déjà : « Vers Surate, vers Cambaye, 
et sur les frontières de la Perse, étaient répandus les Guèbres, restes des anciens 
Persans, qui suivent la religion de Zoroastre, et qui ne se mélent pas plus avec les 
autres peuples que les Banians et les Hébreux » (cf. Extraits, Hachette, 1930, p. 223). 
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chance d’être plus que le phénomène résiduel de rites honorables et 
archaïques pratiqués autour du souvenir d’un prophète qui, en son 
temps, avait déjà voulu métamorphoser le monde, de la manière la 
plus active qui soit. 

Le zoroastrisme n’a pas échappé au sort inévitable de la cristallisa- 
tion de tous les messages prophétiques et, de la formidable altitude de 
sa pensée, le mazdéisme traditionnel l’a vite habillé de l’ersatz d’un 
rituel de remplacement. Certes la gnose zoroastrienne a porté loin les 
idées de Zarathoustra, mais là encore, elles se sont vues déformées de 
leur propos initial : idéalisées en Grèce au seul plan de l’abstraction 
philosophique d’où elles n’embrayèrent plus sur le monde; incorporées 
aux livres sapientiaux du judaïsme, elles germèrent dans le milieu 
clos des Esséniens; exaltées dans leur authentique simplicité et dans 
leur virilité par Jésus, elles retombèrent aussitôt dans un culte per- 
sonnalisé ; interprétées par la Gnose, la seule reconnaissance de leur 
vérité suffisait à sauver les hommes; noyées ailleurs dans le syncrétisme 
de grandes religions, elles les enrichirent mais furent partout submer- 
gées par la tradition ou par les dogmes. Seule la métamorphose de la 
morale des Perses en féconda les fruits jusqu’au moment où une reli- 
gion constituée et étatisée formula au nom du Prophète une morale 
Par trop humaine dans le néo-mazdéisme. ” 

A côté de l'application effective de l'éthique zoroastrienne dans la 
communauté et parmi des initiés étrangers, le rituel de la Rénovation 
du monde (frashô-kereti) prétendait participer à celle-ci au seul plan 
liturgique, incluant les pensées pures (prière et méditation) et les 
paroles pures (formules sacrées de la « Parole Divine », Mahraspand), 
mais excluant le dernier volet des actions pures du triptyque ZOroas- 
trien. Sans aucunement nier la valeur de catharsis mentale et de 
purification psychologique d’une liturgie élevée, elle ne suffit pas à 
accomplir /a métamorphose effective attendue de Zarathoustra pour 
le devenir du monde. Dans sa transposition au seul plan liturgique; 
le rituel mazdéo-zoroastrien rejoignait le domaine puremént idéal 
de l’abstraction intellectuelle du néo-platonisme où l'esprit se satisfait 
uniquement de symboles et de métaphores. De là à ne plus voir dans la 
révolution animale accomplie par Zarathoustra qu’une simple méta- 
phore, le pas fut vite franchi (!). Et ce, précisément à une époque où 
la défense de l’animal dans les sociétés civilisées permet de reconnaitre 
l’extraordinaire prescience du Prophète sur ce point. Pareillement, le 
non-Ccarnivorisme s’est perdu (2), pour n’être plus pratiqué que par une 
minorité exemplaire s’abstenant même de déposer à table une nourrir 
ture carnée durant les fêtes religieuses (°). C’est pourquoi J. C. Coyajce 
formulait : « Nous ne devons pas seulement porter nos efforts sur des 
recherches savantes et des traités théologiques, mais vivre la vie reli- 
gieuse pure exigée par notre foi et être de vrais disciples de Zarathous- 


(1) Voir chap. VI et p. 108. 
() Voir pp. 117, 119. 
() Comm. Anjoman Zartoshtian, 4 mai 1970. 
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tra, l’imitant et incorporant son enseignement dans nos vies et nos 
actions (1). » 


Le zoroastrisme, l’homme et la science 


La foi zoroastrienne est-elle en mesure de convaincre le monde libre 
qu’elle renferme les remèdes et les toniques nécessaires à la crise de 
civilisation actuelle, au moment où des théologies surannées et des 
philosophies changeantes et subjectives restent impuissantes devant la 
déspiritualisation du monde? Il semble en effet, remarque-t-on avec 
le savant parsi, que la conception du divin de Zarathoustra, qui 
émerveillait déjà Eusèbe de Césarée, fut à la fois aussi peu « histo- 
rique » que l’ont senti des chercheurs autorisés (Dumézil), au profit 
d’une théologie aussi peu anthropomorphe que possible (Ladd). Reje- 
tant à la fois l’Être divin lié au monothéisme rigide et despotique et 
celui d’un Absolu inconsistant et diluant, la sagesse créatrice du Dieu 
de Zarathoustra, « totalement spirituelle et entourée d’esprits » (Moul- 
ton), aide l’homme en même temps qu’elle s’arc-boute sur lui. L’idée 
de coopération étroite entre Dieu et l’humanité, dont saint Paul fit des 
hommes actifs les co-ouvriers du plan divin, laisse loin les rapports 
anthropomorphes homme-Dieu et incorpore l’humanité consciente au 
programme divin, non plus comme des esclaves dominés par la crainte 
ou soumis à un absolutisme écrasant, mais, de même que les Amesha 
Spentas participent essentiellement à l'Être, comme les pionniers 
du mysticisme démocratique le plus vaste qu’on ait jamais imaginé, 
Dieu ayant besoin de l’homme, du plus petit au plus grand, pour 
achever de transformer un monde encore imparfait. Dieu ainsi repensé 
n’est plus « l’hôte indésirable » de Nietzsche, mais l’hôte nécessaire 
sans lequel on s’agite dans le néant. Le concept de foi-magique fait 
place à celui de foi-travail = magie d’une métamorphose co-dirigée 
d’un monde qui n’est désormais plus livré aux seules forces naturelles 
ni aux seules passions du moment. Le monde ne s’est pas transformé 
par les seuls extatiques, ni par les fois anthropomorphes ni par. le 
travail des castors de l’ère industrielle, pas plus que la science ne sau- 
rait le métamorphoser sans tenir compte du sens de l’homme et de sa 
rédemption. La coopération de tous les pouvoirs humains (physiques, 
intellectuels et spirituels) est nécessaire à l'inauguration de ce que 
Zarathoustra appela le « Royaume à venir ». Dieu est entièrement 
transcendant, tout en étant « imminent en humanité » (Gore), mais 
du fait des ténèbres ahrimaniennes, il ne se révèle pas à l’homme 
seulement par la foi séparée de la volonté, et ne brille au regard de son 
âme qu’en fonction de son effort de dissipation des ténèbres. Ceci, tous 
les grands mystiques et les vrais saints l’ont expérimenté au cours de 
leur vocation à Dieu et au monde (?). 


(!) The Heritage of the Zoroastrian, op. cit., pp. 17 s. 

(2) Cf. H. DELACRoIx, Études d'histoire et de psychologie du mysticisme, Paris, 
1908. — E. UNDERWILL, Mysticism, London, 1911. The Mystic way, 1913, — H. BERG- 
na “Evolution créatrice, l'Énergie spirituelle. — J. de MARQUETTE, le Créativisme, 

27, 
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Le concept de Pensée primordiale de Zarathoustra dépassait tant le 
matérialisme religieux de son temps et les cosmologies infantiles, que 
personne ne vit ce qu’on perçoit mieux aujourd’hui comme la Force 
mentale préexistant au monde physique et dirigeant l’évolution 
à l’œuvre dans le cosmos. Aucun scientifique ne contredira l’idée que 
le monde est en éternel devenir et en continuel changement dans le 
temps (Ladd), mais si la science considère la vie comme un phéno- 
mène isolé dans ses phénomènes cosmiques le propos supérieur lui 
échappera toujours. La conception zoroastrienne d’un dynamisme divin 
lui permet d’accepter la théorie des quanta de Planck et ne s’est pas 
brisée avec l’écroulement de Ia fixité scientifique d’un Berthelot. De 
même, avant Kant, Zarathoustra avait perçu l'existence d’une Loi 
morale au-dessus de l’ordre cosmique qui n’en est qu’un reflet dégradé. 
Asha est bien l’Ordre parfait de la création spirituelle à l’œuvre 
au-dessus des créations continuelles, et transcendant nos idées fragmen- 
taires et subjectives de l’éthique. Mais les Émanations de l'Ordre 
divin (Amesha Spentas) et leurs « relais » que le judéo-christianisme a 
traduits par « anges » ne furent compris que par les Modèles de 
Platon qui en fit les archétypes parfaits mais fixes, alors qu’ils sont 
vivants dans le mysticisme zoroastrien. C’est pourquoi des savants 
distingués ont conseillé d’étudier les Gâthâs avant d’approcher l’Idée 
du Bien et les Logoï, modèles de vertus sans lesquels nous ne posséde- 
rions qu’une sorte de « fourmillement de vertus » sans connaître l’Es- 
sence de la vertu(!). Si l’aristotélisme a emprisonné l’homme dans 
la mécanique cosmique d’un Dieu indifférent, le néo-platonisme a 
idéalisé ses espoirs en opérant une rupture quasi schizoïdique avec 
la vie. Pareillement, religion essentiellement psychologique, le zoroas- 
trisme n'avait pas « localisé » ses notions de paradis et d’enfer dégra- 
dées par la suite. Anticipant sur Marlowe et Milton, Zarathoustra eût 
pu dire : « L'esprit est son propre lieu, et en lui-même peut faire un 
paradis de l’enfer, un enfer du paradis. » I] n’y a guère qu’un siècle 
que cette conception a été admise par les Églises chrétiennes et 
F. Harrison l’a spiritualisée ainsi : « Paradis de la bonne conscience, 
de la joie pour le triomphe du bien, de la fraternité spirituelle avec 
de nobles âmes » (2). Le paradis de la contemplation des Idées pures 
du philosophe passait chez Zarathoustra par la voie des bonnes pen- 
sées en action. 

Enfin, le dualisme, si critiqué par les théologies « théodespotiques », 
trouve une confirmation étonnante dans la nature. Ainsi, F. Harrison 
remarquait : « S’il existe un Dieu de la création, il y a un autre dieu 
de destruction. L'univers paraît être une guerre perpétuelle de forces 
divines ou angéliques et démoniaques ou sataniques. Une sorte de dua- 
lisme... semble l'issue la plus logique pour contempler le monde (?). » 
Partout on retrouve le principe de bipolarité. Cette polarité que Samuel 
Laing voit au-dessus des dogmes et inscrite dans l’univers scientifique : 

(!) Rosin, Greck Thoughts, pp. 185, 192. 


() Op. cir., p. 9. Cf. Positive Evolution of Religion, p. 26. 
€) Op. cit, p. 10. Ibid., pp. 219, 220. 
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« développe les complexités et contrastes dans les champs inorganiques 
et organiques, aussi bien que dans les morales, philosophies et socié- 
tés humaines (!) ». Tant et si bien que F. P. Cobbe, dans le cadre d’une 
pensée scientifique, trouvait parfaitement raisonnable la prière du 
Zoroastrien qui fait de sa première pensée quotidienne un encou- 
ragement moral et un espoir assuré de la victoire de la Lumière sur 
l'Obscurité, de la vertu sur le vice et de la joie sur le chagrin et la 
souffrance (?). Le secret psychosomatique de Coué et de l’école de 
Nancy était pressenti par Zarathoustra qui ne brisait pas la pensée 
d'avec le corps et l’action mais en faisait le vecteur volontaire. Le 
dualisme ontologique est la seule façon d'approcher à la fois la 
croyance en Dieu et au Bien. Il est curieux de voir combien sur ce 
point l’Église s'était démarquée irraisonnablement de Platon. Emerson 
lui-même trouva le dualisme nécessaire pour rendre la nature meil- 
leure et d'éminents théologiens l’ont admis (?). S’il ne s’impose pas 
encore au croyant, c'est que dans son estime la force prime encore 
sur la bonté et qu’il préfère un Dieu despotique à un Dieu bon. 
Quant au thème de la Lumière spirituelle, après avoir nourri les 
théosophies les plus variées, il trouve une correspondance remarquable 
dans l'importance universelle du facteur igné, non seulement dans 
l’éclairement stellaire qui fascinait les mages, mais dans l’origine pho- 
tochimique de la vie et dans l’observation astro-physique. Ainsi, la 
pathétique lutte entre une étoile brillante et une étoile morte ou 
« trou noir » : la densité d’un « trou noir » est telle et son attraction si 
considérable que la vitesse de la lumière (300 000 km/sec.) n’y peut 
résister. L'étoile disparaît à tout jamais dans la ténèbre insondable 
d'un abîme proprement ahrimanien! Quant aux phénomènes d’ordre 
psychique produits par les radiations solaires, on commence seulement 
d'en découvrir les effets insoupçonnés. De même que le Zoroastrien 
croit qu’il existe une Sagesse qui n’est pas soumise à la théorie de la 
relativité, toutes les expériences mystiques, de tous les temps et de 
toutes les religions, confirment la réalité d’une Lumière infinie, supé- 
rieure en force, en qualité et en étendue à toutes les lumières phy- 
siques (*). En cœ domaine, il est bizarre que le profane fasse confiance 
à des abstractions mathématiques invérifiables en dehors d’une 
minorité scientifique, mais qu’il doute de l'authenticité d'expériences 
extatiques sans rapports entre elles et dont le résultat se confirme 
pourtant, du soufi au mystique chrétien et au yogui. Le temps n’est 
plus au positivisme scientiste et les nouvelles sciences para-psycholo- 
giques auraient grand intérêt à réformer l’épistémologie sur ce point. 
Le surnaturel n'est que le naturel non encore découvert mais il est 


(!) 4 Modern Zoroastrian, p. 208. 

() Hopes of the Human race, p. 143. 

() Dean RaAsHpact, Philosophy and Religion; Theory of Good and Evil; 
cf. J. DE MARQUETTE, Le Créativisme, Perret-Gentil, 1969, p. 275. 

[@) Les récents témoignages de gens cliniquement morts et « ressuscités » apporte- 
raient pour le consensus une confirmation sur la vision post-mortem de cette lumière 
surnaturelle. Cf, D' R. A. Moopvy, Life after life, Virginia Univ., 1976. 
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peut-être un surnaturel appréhensible par le seul développement d’une 
faculté occultée en l’homme. L’antique croyance iranienne à l'iden- 
tification cosmique de l’homme, dont on sait maintenant que les 
12 milliards de neurones cérébraux sont une réplique micro-galactique, 
entend bien qu’il porte en lui le secret de l’univers. 

Les religions ont suffisamment médité sur la chute de l'homme, 
Chute de l’homme ou post-sublimation de l’animal-humain, il s'agit 
maintenant de réaliser son ascension. La transfiguration du monde 
ne tolère plus aucun retard et ne peut s’accomplir que dans l’achève- 
ment trilogique des pensées, paroles et actions pures. Les premières 
seules n’amènent qu’à l’abstraction intellectuelle et pseudo-spirituelle 
de la Gnose. La poursuite des dernières, séparées de la méditation et 
du vecteur spirituels, aboutit aux totalitarismes de type néo-marxiste 
où l’humain disparaît derrière le mythe du peuple, détenu par une 
minorité agissante autocratiquement. Des guides ont été envoyés au 
monde mais, plus préoccupés de l'immédiat terrestre que de leur 
devenir spirituel, les hommes attendent tout des prophètes pour celui-ci 
et, satisfaits de cultes commémoratifs, ils oublient que l’incar- 
nation de Dieu ici-bas se poursuit par la noblesse d'actions supérieures 
à la norme. Sans cette ascèse individuelle, raison de l'espoir et de 
l’optimisme zoroastriens, le monde a tôt fait de revêtir le pessimisme 
manichéen. Car ce désespoir envers son salut repose sur une vision 
pénétrante de la radiographie spirituelle de l'humanité qui se ferme 
au regard de la Lumière intérieure. L'homme ne peut métamorphoser 
le monde vers un état méconnu sans accéder, au travers de sa propre 
transformation éthique et spirituelle, à la perception de ce que sera 
cet état (!). 

À la foi archéologique des religions commémoratives (2), dont seuls 
les exemples édifiants sont respectables, doit se substituer la foi trans- 
figuratrice de l’adulte spirituel, seule capable selon le mot d’Aurobindo 
Ghose de transformer « la souffrance en béatitude » et d’exalter 
« les petites choses de l’humaine limitation pour en faire les grandes 
choses de l’immensité divine ». La foi zoroastrienne s’articule sur un 
mysticisme complet et bien que toutes les formes du génie soient éga- 
lement nobles au regard du progrès de l’homme, dans le domai: 
éthique et spirituel si un François d'Assise ou un Vincent de Paul] 
ennoblissent l’hagiographie, notre époque convient de saluer l'exerr'e 
humanitaire d'hommes que l’actualité ne retient pas(?;. Aussi bisa 
nombre d’auteurs ont trouvé attachante la pensée de Zarathou:1ra 

(*) C'est ce qu'a remarquablement tenté de définir Rudolf Steiner avec s07 Arts 
posophie. 


(?) Nous appelons ainsi toute foi dont le passé prophétique et la hivrge are 
l'attention des fidèles au point de faire oublier le contenu éthique et le 122 =. 22 
doit jouer envers le monde. Le bouddhisme a davantage échappé à cette fra 
paralysante. Nous ne doutons pas toutefois que certains croyants sachert Série 
ce stade primaire. 

() Nous pensons au mysticisme complet défini par Bergson dans le caf:= 2e à 
pensée chrétienne (Les deux sources de la morale et de la religion, recez:se ja 
un Gandhi, un Vinoba, un Martin Luther King, entre autres. 
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« développe les complexités et contrastes dans les champs inorganiques 
et organiques, aussi bien que dans les morales, philosophies et socié- 
tés humaines (!) ». Tant et si bien que F. P. Cobbe, dans le cadre d’une 
pensée scientifique, trouvait parfaitement raisonnable la prière du 
Zoroastrien qui fait de sa première pensée quotidienne un encou- 
ragement moral et un espoir assuré de la victoire de la Lumière sur 
l'Obscurité, de la vertu sur le vice et de la joie sur le chagrin et la 
souffrance (?). Le secret psychosomatique de Coué et de l’école de 
Nancy était pressenti par Zarathoustra qui ne brisait pas la pensée 
d’avec le corps et l’action mais en faisait le vecteur volontaire. Le 
dualisme ontologique est la seule façon d’approcher à la fois la 
croyance en Dieu et au Bien. Il est curieux de voir combien sur ce 
point l’Église s'était démarquée irraisonnablement de Platon. Emerson 
lui-même trouva le dualisme nécessaire pour rendre la nature meil- 
leure et d’éminents théologiens l’ont admis(?). S'il ne s'impose pas 
encore au croyant, c’est que dans son estime la force prime encore 
sur la bonté et qu’il préfère un Dieu despotique à un Dieu bon. 
Quant au thème de la Lumière spirituelle, après avoir nourri les 
théosophies les plus variées, il trouve une correspondance remarquable 
dans l’importance universelle du facteur igné, non seulement dans 
l’éclairement stellaire qui fascinait les mages, mais dans l’origine pho- 
tochimique de la vie et dans l’observation astro-physique. Ainsi, la 
pathétique lutte entre une étoile brillante et une étoile morte ou 
« trou noir » : la densité d’un « trou noir » est telle et son attraction si 
considérable que la vitesse de la lumière (300 000 km/sec.) n’y peut 
résister. L'étoile disparaît à tout jamais dans la ténèbre insondable 
d’un abîme proprement ahrimanien! Quant aux phénomènes d’ordre 
psychique produits par les radiations solaires, on commence seulement 
d'en découvrir les effets insoupçonnés. De même que le Zoroastrien 
croit qu’il existe une Sagesse qui n’est pas soumise à la théorie de la 
relativité, toutes les expériences mystiques, de tous les temps et de 
toutes les religions, confirment la réalité d’une Lumière infinie, supé- 
rieure en force, en qualité et en étendue à toutes les lumières phy- 
siques (*). En ce domaine, il est bizarre que le profane fasse confiance 
à des abstractions mathématiques invérifiables en dehors d’une 
minorité scientifique, mais qu’il doute de l'authenticité d’expériences 
extatiques sans rapports entre elles et dont le résultat se confirme 
Pourtant, du soufi au mystique chrétien et au yogui. Le temps n’est 
plus au positivisme scientiste et les nouvelles sciences para-psycholo- 
Biques auraient grand intérêt à réformer l’épistémologie sur ce point. 
Le surnaturel n’est que le naturel non encore découvert mais il est 


(1!) À Modern Zoroastrian, p. 208. 

(?) Hopes of the Human race, p. 143. 

() Dean RASHDALL, Philosophy and Religion; Theory of Good and Evil; 
cf. - DE MARQUETIE, Le Créativisme, Perret-Gentil, 1969, p. 275. 

() Les récents témoignages de gens cliniquement morts et « ressuscités » apporte- 
raient pour le consensus une confirmation sur la vision post-mortem de cette lumière 
surnaturelle. Cf. IY R. A. Movby, Life after life, Virginia Univ., 1976. 
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peut-être un surnaturel appréhensible par le seul développement d’une 
faculté occultée en l’homme. L’antique croyance iranienne à l’iden- 
tification cosmique de l’homme, dont on sait maintenant que les 
12 milliards de neurones cérébraux sont une réplique micro-galactique, 
entend bien qu'il porte en lui le secret de l’univers. 

Les religions ont suffisamment médité sur la chute de l’homme. 
Chute de l’homme ou post-sublimation de l’animal-humain, il s’agit 
maintenant de réaliser son ascension. La transfiguration du monde 
ne tolère plus aucun retard et ne peut s’accomplir que dans l’achève- 
ment trilogique des pensées, paroles et actions pures. Les premières 
seules n’amènent qu’à l’abstraction intellectuelle et pseudo-spirituelle 
de la Gnose. La poursuite des dernières, séparées de la méditation et 
du vecteur spirituels, aboutit aux totalitarismes de type néo-marxiste 
où l’humain disparaît derrière le mythe du peuple, détenu par une 
minorité agissante autocratiquement. Des guides ont été envoyés au 
monde mais, plus préoccupés de l’immédiat terrestre que de leur 
devenir spirituel, les hommes attendent tout des prophètes pour celui-ci 
et, satisfaits de cultes commémoratifs, ils oublient que l’incar- 
nation de Dieu ici-bas se poursuit par la noblesse d’actions supérieures 
à la norme. Sans cette ascèse individuelle, raison de l’espoir et de 
l’optimisme zoroastriens, le monde a tôt fait de revêtir le pessimisme 
manichéen. Car ce désespoir envers son salut repose sur une vision 
pénétrante de la radiographie spirituelle de l'humanité qui se ferme 
au regard de la Lumière intérieure. L'homme ne peut métamorphoser 
le monde vers un état méconnu sans accéder, au travers de sa propre 
transformation éthique et spirituelle, à la perception de ce que sera 
cet état (!). 

A la foi archéologique des religions commémoratives (?), dont seuls 
les exemples édifiants sont respectables, doit se substituer la foi trans- 
figuratrice de l’adulte spirituel, seule capable selon le mot d’Aurobindo 
Ghose de transformer «la souffrance en béatitude » et d’exalter 
« les petites choses de l’humaine limitation pour en faire les grandes 
choses de l’immensité divine ». La foi zoroastrienne s’articule sur un 
mysticisme complet et bien que toutes les formes du génie soient éga- 
lement nobles au regard du progrès de l’homme, dans le domaine 
éthique et spirituel si un François d’Assise ou un Vincent de Paul 
ennoblissent l’hagiographie, notre époque convient de saluer l'exemple 
humanitaire d'hommes que l’actualité ne retient pas(*). Aussi bien 
nombre d'auteurs ont trouvé attachante la pensée de Zarathoustra 


(*) C'est ce qu'a remarquablement tenté de définir Rudolf Steiner avec son Anthro- 
posophic. ù | 

(2) Nous appelons ainsi toute foi dont le passé prophétique et la liturgie polarisent 
l'attention des fidèles au point de faire oublier le contenu éthique et le rôle qu'elle 
doit jouer envers le monde. Le bouddhisme a davantage échappé à cette fixation 
paralysante. Nous ne doutons pas toutefois que certains croyants sachent dépasser 
ce stade primaire. 

G) Nous pensons au mysticisme complet défini par Bergson dans le cadre de la 
pensée chrétienne (Les deux sources de la morale et de la religion), recherché par 
un Gandhi, un Vinoba, un Martin Luther King, entre autres. 
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et l’application simple mais édifiante qu’en fait encore le parfait 
Zoroastrien dont chaque matinée est saluée par la question : « Que 
puis-je faire aujourd’hui pour que le monde soit un peu moins laid 
et un peu plus juste? », et chaque soir par un regard contemplatif vers 
le soleil se couchant sur un jour à jamais accompli. Une éthique qui 
a proclamé que Dieu était sage et bon, le conseiller, l’ami et le frère 
de l’homme, quand d’autres le voyaient encore comme un despote 
coléreux ; qui fut la première à proclamer que la sagesse et la connais- 
sance devaient naître dans l’esprit humain et non dans les entrailles des 
animaux ; à dire que le destin de l’homme dépassait ses frontières phy- 
siques et dépendait de son comportement ici-bas; faisant de l’enfer 
et du paradis des états d’âme et non des lieux de félicités terrestres 
ou de tortures éternelles; qui ne séparait pas la douleur du voisin 
de la sienne propre et compatissait à celle des animaux dont Zara- 
thoustra fut le premier à prêcher la protection; une morale voulant 
faire de l’ennemi un ami, du méchant un juste, de l’ignorant un 
homme instruit, liant le salut de l’homme à son attitude envers les 
êtres et faisant de la femme l’égale de l’homme, contre le misogynisme 
d'Aristote et des religions lui refusant une âme. Une vision du monde 
voyant une fin apocalyptique de la planète et non un déluge local 
de Mésopotamie et dont les mages propagandistes pressentaient l’uni- 
vers comme le verront Galilée et Copernic deux mille ans plus tard. 
Une telle prescience, pour empirique qu’elle paraît à nos yeux, ne 
révèle-t-lle pas une intuition plus juste que d’autres, ayant enseigné 
durant des millénaires que la terre était plate ou que la résurrection 
des corps s’entendait physiquement et l’enfer éternel pour les erreurs 
d’une seule vie, ou autres balivernes? Certes ce livre a assez démontré 
combien les idées de Zarathoustra furent développées ou enrichies par 
des religions plus récentes, mais aussi qu’elles furent souvent déviées 
de leur propos initial. En tout état de cause, ce que l’esprit religieux 
occidental, ou ce qui en reste, contient d’originellement zoroastrien, 
peut permettre de redonner la priorité à un esprit régénérateur. Ainsi, 
l'éthique appelée ici zarathoustrienne en raison de son origine, peut 
— au-delà de toute étiquette confessionnelle et de tout antagonisme 
religieux d'un autre âge — être le riche espoir d’un Occident spirituel 
en progres, et non plus figé dans un archaïsme et une intolérance 
atavique dont l’actualité religieuse offre encore le triste spectacle. Une 
telle méditation sur le message de Jésus aurait l’avantage de retrou- 
ver le fondement éthique, la tolérance et la psychologie énergique 
du Christ qui reste le Modèle le plus parfait donné par Dieu à l’huma- 
nité. Car, c’est en croyant Le servir que trop d'hommes ont montré 
le plus de fanatisme et qu’ils ont torturé et tué au nom de la religion et 
de la foi, à côté d’authentiques et discrètes vocations évangéliques. 


CHAPITRE XVII 
ACTUALITÉ DE LA TRANSFIGURATION DU MONDE 


« Car cet homme futur, ce surhomme dont vous parlez est-il 
autre chose que le parfait chrétien qui, comme un futur papil- 


lon, dort dans les larves et chrysalides chrétiennes d’aujour- 
d’hui? » (!). | 


Une grande lumière a lui dans un lointain passé, mais depuis long- 
temps le voile qui pèse sur nos yeux nous a fait oublier Zarathoustra. 
Pourtant l'interrogation des Gâthâs s’élève encore au-delà des vents de 
l’histoire. Elle est celle du Meilleur de l’homme pleurant sur les cari- 
catures qu’on en édifie. On a tant prétendu détenir LA VÉRITÉ que les 
lambeaux qu’on en a arrachés nous ont masqué la présence vivante, 
en nos âmes et en nos viscères, de l’Erreur, erreur que les rares pensées, 
paroles et actions lumineuses résorbent par leur incarnation ici-bas 
d’un divin possible supérieur à notre acquis métaphysique. Si le Pro- 
phète de l’ancien Iran n’a pas détenu une Vérité en marche vers son 
Archétype au travers des humanités, sa grandeur fut d’avoir perçu 
l'Esprit comme un dynamisme appelant l’homme à toutes les formes 
de progrès susceptible de le grandir vraiment, c’est-à-dire de dépasser 
ses limites naturelles, morales et spirituelles. 

Une telle puissance mentale, énoncée à une époque où l’homme 
n’avait aucune idée de ce que signifiaient l’évolution et le progrès, fas- 
cina très tôt les Orientalistes, en marge de textes abscons et, après 
Anquetil Duperron, les Anglais et les Américains furent parmi les pre- 
miers à en exprimer l'intérêt du fait de leurs contacts avec les Parsis. 
Depuis les écrits de Jackson, pour dépassés qu'ils soient au plan philo- 
logique, les travaux savants permirent peu l’accès à la connaissance 
élargie du zoroastrisme. Bien que cette antique religion touche de 
beaucoup plus près le christianisme dans ses fondements, du fait de 
l’hermétisme de la science et de la minorité zoroastrienne subsistante, 


(*) M. de UNAMUNO, El Caballero, trad. Alain Guy. 
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ce sont d’autres religions, aussi vénérables par exemple que le boud- 
dhisme, qui attirèrent l'attention des Occidentaux en mal spirituel. Et 
la révélation des origines secrètes du crypto-judaïsme et du christia- 
nisme n'a guère suscité l'intérêt pour trois raisons : 1° Parce que 
l'étude a fait connaître ces facteurs à une époque de désintéressement 
religieux. 2° Cette idée raisonnable heurtait trop l’inféodation biblique 
des confessions chrétiennes, risquant de pâlir l’originalité de l’Évan- 
gile comme on l’a craint de l’essénisme depuis Renan, tout en le ratta- 
chant à une tradition par trop exotique à leurs yeux. 3° La nouvelle 
d’une volonté religieuse de progrès humain, pour originale qu’elle fût, 
tombait à une époque tardive où le progrès s’est accompli loin des sys- 
tèmes religieux, voire contre eux. 
C'est ainsi que cette annonce d’un chercheur de la fin du siècle 
dernier resta méconnue : # J} a plu à la divine Puissance de révéler 
quelques-uns des articles les plus importants de notre foi catholique, 
en premier lieu, aux Zoroastriens et, par l'entremise de leur littéra- 
ture, aux Juifs, puis à nous-mêmes. En résumé, je voudrais dire, 
parlant d'un point de vue orthodoxe, que si les écritures de l'Ancien 
et du Nouveau Testament demeurent sans rivales dans leur ferveur et 
leur majesté, si l'esprit humain ne connaît peut-être, dans cet ordre 
d'idées, rien de plus impressif, si la Bible mérite pleinement d’être 
présentée comme # inspirée », malgré tout, la religion que professent 
les adorateurs de Mazdä, religion plus humble maïs en une certaine 
mesure antérieure à celles de la Bible, joua un rôle utile pour faire 
surgir et prendre corps beaucoup de conceptions éparses chez les doc- 
teurs de la religion juive, et pour introduire maintes idées entière- 
ment neuves. »; fait « dont maintenant on ne doute plus et que l’on 
soupçonnait depuis longtemps », disait cet auteur en préambule de ses 
conclusions (!). Bien qu'aucun théologien chrétien ne puisse admettre 
par principe l’antériorité d’une révélation de proximité si troublante de 
sa foi, on doit prendre garde qu’une attitude raisonnable oblige de tenir 
compte de cette antériorité, au moins dans la définition des thèmes 
repris par le christianisme, à moins d’être renvoyés aux conclusions 
strictement philologiques des études rationalistes sur l’origine contes- 
tée des Évangiles. Des théologiens avisés ont parfaitement admis 
l’alternative de l’antériorité zoroastrienne, sans pour autant ressentir 
leur foi attaquée dans ses bases. Ainsi, en octobre 1968, le cardinal 
D' Franz Kônig, archevêque-primat d'Autriche, fit une communica- 
tion devant l'université de Téhéran sur l’ * Influence des Enseigne- 
ments de Zoroastre dans le monde ». Après avoir rendu hommage 
aux savants qui travaillèrent sur l’Avesta depuis le x1x° siècle, exposé 
brièvement leurs conclusions et relaté le cheminement des idées de 
Zoroastre sur Platon, la Gnose, le Judaïsme, le Christianisme et l’Is- 
lam, le Prélat concluait : « En dernier lieu, ils confirment le fait que 
l’histoire du monde et de ses hommes de foi et les solides fondements 


() D' L. H. Mics, Nineteenth Century (Zoronster and the Bible), janvier 1894, 
trad. R. P. Masani, op. cit., pp. 20, 21. 
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religieux ont profondément acquis forme et couleur des enseignements 
de Zoroastre(). » 

Indépendamment d’une priorité judéo-chrétienne sur laquelle aucun 
croyant ne veut revenir, l’ancienneté des Gâthäs leur a laissé ce climat 
sec et austère, uhiquement préoccupé d'efficacité éthique, qu'avait dicté 
Zarathoustra il y a vingt-sept siècles et dont aucune religion zoroas- 
trienne majoritaire n’a imposé de traduction facilement lisible. Cepen- 
dant on ne niera pas que si on applique la méthode déjà demandée 
par les savants West et Cheyne, d’avoir à l'esprit l’élévation éthique 
et les thèmes axiaux des Gâthäs et de l’Avesta avant d’aborder une 
relecture éclairée des Évangiles et des livres judaïques post-exiliques, 
le Nouveau Testament, les livres de sagesse et de prophétie de l’An- 
cien Testament prennent un relief saisissant quant à la symbiose judéo- 
mazdéenne d’où sortirent l’essénisme et le christianisme en parallèle 
de la Gnose. En dehors des Gnostiques ou des Cathares, bien des 
Chrétiens authentiques pressentirent combien les deux formes de mys- 
ticisme, chrétien et zoroastrien, pouvaient se conjuguer harmonieu- 
sement, non seulement pour une meilleure compréhension du premier, 
mais dans un œcuménisme facilement réalisable. Ce fut le cas fréquent 
de Chrétiens vivant dans l'orbite des Parsis. Un évêque s’exprimait 
ainsi sur ce point : « {! m'est impossible d'exprimer par des paroles les 
sentiments profonds et exaltants qui m'émeuvent lorsque je m'’age- 
nouiïlle dans ma chapelle et pense au temple du Feu parsi, à quelques 
yards de moi, dans lequel un feu brüle constamment, telle la flamme de 
la lampe de notre sanctuaire (?). » 


Un œcuménisme est-il encore réalisable ? 


Alors que l’unité des Chrétiens ne fut jamais réalisée, les initiatives 
heureuses de Vatican II semblent rester sans grand effet. Devant ce 
dialogue inhabituel après de si longues séparations, chacune des confes- 
sions est rentrée dans sa chapelle, craintive de perdre un peu de l’ori- 
ginalité de sa foi (*). L’estime de l’autre, de ses idées et de sa tradition 
n’est pas assez forte pour dominer la peur du syncrétisme. Quant à 
l’æœcuménisme véritable répondant à l’étymologie du mot oikoumené 
(ensemble des terres habitées), même restreint aux seules grandes reli- 
gions dans le cadre fidéiste, il restera irréalisable aussi longtemps que 
leur foi ne sera pas dominée par un sentiment puissant de fraternité 
humaine unie sous la même Transcendance. L'orgueil des révélations 
et des cultes personnalisés s’est trop souvent agité comme les dra- 
peaux de monothéismes impérialistes, comme si Dieu (ou le sentiment 
de la Transcendance) n’était pas le même partout. Nos projections au 


(*) From the Hukhe Magazine of Tehran (issue n° 9 of Year 1347), cf. A. JAHANIAN, 
op. cit. Chap. XXX, pp. 175-193, trad. littérale. 

(2) Rév. D’ Léo MEURIN, s.j., Zoroaster and Christ, cf. CoYAJEE, op. cit., p. 13. 

() Exception faite des rapprochements entre Rome et la communion anglicane 
et de l'ouverture œcuménique manifestée par l'Église Épiscopale. 
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Ciel d'élections religieuses sont autant de racismes portés à la dimen- 
sion cosmique. S'il n’est pas heureux de souhaiter voir s'établir un 
syncrétisme dont le résultat n'est pas toujours meilleur, le croyant 
ayant généralement besoin de supports psychologiques familiers à sa 
tradition ou simplement à son enfance, il n’en demeure pas moins 
historiquement établi que la plupart des religions se sont élaborées sur 
des syncrétismes inavoués autour d’une personnalité inspirée (1). 
Les religions furent rarement un ciment d’union et à cet égard les 
exemples édifiants de tolérance appartenaient soit aux fois polythéistes, 
unies par le seul sentiment religieux (Grèce, Rome), soit à une foi 
étonnée par la grandeur unifiante de Dieu(?), ou par une peur 
superstitieuse commune sous le Seigneur du Ciel. Cette dernière atti- 
tude s’avère loin d’être la moins intelligente. Elle fut celle de la dynas- 
tie Yuan que connut Marco Polo et découlait de « l’universelle inquié- 
tude » des Mongols envers le Tängri, engendrant une « universelle 
tolérance (?) ». Enfin, l’ancienne Perse seule a donné l’exemple d’une 
tolérance innée placée sous la prédominance de la loi morale. Les deux 
dernières attitudes réunies forment un record de sagesse rare. Mais 
aujourd’hui, malgré ses névroses, l’homme moderne prétend n’avoir 
peur de rien et n’a certes plus de loi morale. Il est encore un nouveau 
genre de tolérance née de l'indifférence religieuse de notre époque, mais 
les passions n’ont fait que se déplacer et changer de drapeaux. Il est 
à peine croyable que des religions prêchant un Dieu créateur du 
monde n’aboutissent pas à un œcuménisme intégral, né du fait que 
tous les hommes respirent le même oxygène et vivent du même soleil. 
Si le zoroastrisme, hormis son expansion ésotérique et son sentiment 
inné d’un œcuménisme au secret des cœurs, n’a pas essaimé de religion 
mondiale faute de prosélytisme missionnaire, des interventions dis- 
crètes au nom de Zarathoustra n’en sont pas moins remarquables. 
Celle du Mobed zoroastrien Mihiritrana sur l’empereur Akbar, abou- 
tissant à sa convocation générale des religions. Et celle antérieure et 
non moins significative de Gémiste Pléthon, soucieux de préparer une 
religion universelle se revendiquant de Zoroastre, via Platon et les 
Oracles chaldéens et dont le rôle sur l’archevêque Bessarion fut déter- 
minant pour l’aboutissement œcuménique du concile de Florence (“). 
Mort à Mistra (1450) dans le Péloponnèse qu'envahiront les Turcs 
dès 1458, le condotierre Malatesta ramena son corps à Rimini. Celui 
qui s’était voulu l’initiateur de Zoroastre en Occident et dont l’œuvre 
s’est poursuivie dans l’Académie platonicienne de Florence par Marsile 
Ficin et Pic de la Mirandole, repose en terre chrétienne mais, de 
manière très symbolique, sur le mur extérieur de la cathédrale. 


; () Syncrétisme non seulement fondé sur la cohabitation des religions mais sur 
l'identité psycho-religieuse des hommes. « Ce qu'on appelle syncrétisme, écrit 
M. Eliade, s'observe sans interruption dans tout le cours de la vie religieuse », 
op. cit., p. 388. 

(2) Ce fut le cas, jadis, de l'Islam médiéval. V. p. 405. 

6) R. GROUSSET, L'Empire des steppes, p. 278. 

(*) Voir p. 26; GANDILLAC, op. cit. p. 39. 
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Vers une religion * laïque »? 


Il est certain que les religions ne furent que les expressions variées 
de l'intuition de la transcendance et, trop souvent, des superstitions 
qui s’y greffèrent. Cependant le mysticisme authentique que le senti- 
ment religieux fit naître, parfois en dehors des cadres traditionnels, 
et les riches expériences théosophiques des véritables saints et des 
grands penseurs de la foi, constituent une moisson suffisamment riche 
d'exemples édifiants et de sagesse ennoblissante pour l'humanité. La 
vulgarisation littéraire a permis aussi une plus vaste connaissance 
des religions. Au-delà des cadres restrictifs susceptibles de maintenir 
les traditions, un enseignement théologique parallèle à une saine ini- 
tiation philosophique, pourrait combler ce vide général de culture 
intérieure et nourrir une méditation féconde en toute âme préoccupée 
d’autre chose que du seul immédiat matériel. Uniquement chargée de 
faire des têtes bien pleines, l'instruction actuelle néglige que * le vrai 
but de la culture et de sa vulgarisation est philosophique : apprendre 
à plus être(\) ». 

A côté de la foi dépendante du dogme il y a toujours eu la foi médi- 
tée philosophiquement par des gens se passant de support rituel. Rare 
en occident où l’Église envahissait tout le champ religieux, ce fut la foi 
toutefois de grands ouvriers de l'intelligence comme Léonard de Vinci 
ou Goethe, et bien d’autres. Ce cadre élargi de la religion vit fleurir 
des thèmes originellement zoroastriens, chez Dante dont le plus ancien 
précurseur de la Divine Comédie fut un Zoroastrien méconnu, Ardai- 
Viraf, auteur du Ardaï-Viraf-Nameh; et dans le mysticisme philoso- 
phique du début du Romantisme, avec W. Blake, Novalis et Bal- 
lanche (2). Chez Victor Hugo, les thèmes zoroastriens et manichéens 
foisonnent (*). Naturellement, en dehors du renouveau d’idées chères 
à l’Avesta par le biais d’Anquetil Duperron à la fin du xvin siècle, peu 
connaissaient l’origine authentique de ces doctrines. Pour Victor Hugo 
qui dénonça la carence spirituelle du christianisme légalitaire avant 
Nietzsche, mais au profit d’une libération ésotérique, le Divin s’incarne 
sur terre par le canal des grandes inspirations de l’esprit et de l’art : 

« Le génie sur la terre, c’est Dieu qui se donne. Chaque fois que 
paraît un chef-d'œuvre, c’est une distribution de Dieu qui se fait (*). » 

Cette pétition implique cependant de définir à partir de quel dépas- 
sement de la norme des productions humaines le génie s’annonce. 
D'autre part, d’indiscutables maîtres de l’art furent parfois de sor- 

(*) Prof. P. CHaucHaARD, Cahiers Institut de la Vie, juillet 1965, n° 5, p. 31. 

(2) Cf. Jacques Roos, Aspects litréraires du Mysticisme philosophique au début 
du Romantisme, Heitz, 1951. Influencés par J. Bochme et Swedenborg (théorie des 
correspondances entre le monde physique et le monde spirituel), ces auteurs subirent 
aussi le regain d'actualité de l'Avesta ramené par Anquetil Duperron. 

() Notamment Dieu, l'Ange; Contemplations (les Mages). Cf. J. Roos, Les Idées 


Philosophiques de Victor Hugo, Nizet, 1958. 
(*) Dieu (Les Voix), I, livre VI. 
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dides individus et de grandes civilisations artistiques et architecturales 
naquirent chez des peuples de mœurs barbares(!). En outre, cette 
sélection poétique néglige que tout le monde ne peut faire un chef- 
d'œuvre alors qu’il est possible à tout homme de dépasser sa norme par 
une « conduite héroïque » et désintéressée par le canal de la démo- 
cratisation éthique de Zarathoustra, d'actions rompant avec le. méca- 
nismes naturels et les désirs égoïstes. C’est la somme des actes coura- 
geux et secrets de la vie quotidienne qui, par la lente alchimie 
humaine, construit le monde. Ainsi que « le moteur des grandes créa- 
tions artistiques comme du témoignage des martyrs, des innovations 
scientifiques ou techniques comme des sacrifices de sous ceux qui sont 
venus porter “ un feu sur la terre ”(?) ». 

La brisure qu'ont voulu opérer, avec le monopole ecclésial, des 
esprits aussi variés que Victor Hugo, Nietzsche ou Unamuno, découle 
de l'épuisement de l’anthropocentrisme dogmatique éloigné de la notion 
de droit naturel et posant les rapports Dieu-créatures à l’image de 
ceux des monarques et des sujets. D'où la volonté nietzschéenne de 
construire un surhomme libre des entraves d’un divin despotique et 
vain, voire chez d’autres de réintégrer la communion intime avec un 
Dieu ayant besoin des hommes pour s’incarner parmi eux. L’isolement 
des Églises a gravement démarqué la vie de la foi et engendré la faillite 
d’un christianisme laissant les laïcs prendre les initiatives éthiques 
qu’il lui revenait d'engager. C’est tout à fait en dehors des cadres clé- 
ricaux qu'après l'engagement des grandes réformes sociales la compas- 
sion pour les animaux a éveillé enfin des mouvements de protection 
animale, sentiment ne pouvant naître d’une économie spirituelle 
méconnaissant l’animal(*). Au nom de sa raison, l’anthropoïde 
humain a édifié la forme de despotisme la plus ancrée envers le 
règne animal et toutes les formes de la vie. Triple crime : celui de la 
nature abusivement exploitée, celui industrialisé de l’animal de bou- 
cherie, et celui de l’homme ravalé à une simple valeur de production 
économique. Ces trois tares sont autant de négations du respect et de 
la qualité de la vie, le premier faisant de la nature /a chose de l’homme 
alors qu’elle existe pour elle-même et par elle-même, le second « définit 
l'animal vivant comme une chose », et le troisième parce que la masse 
humaine de production « s’est laissée réduire à l’ordre des choses » (*). 
Dans les deux premiers cas, l’homme ment à la vie et dans le troisième 
il se ment à lui-même. Ce triple crime ravale la nature, l’animal et l’in- 
dividu à de simples concepts économiques. Pourtant, qui veut trop 
faire l'ange fait la bête et l'expérience montre que c’est lorsque l’homme 
mesure son animalité qu'il entreprend de se conduire en homme. 

La constatation d’une psyché à tous les niveaux de la vie, observable 


(Q) Sur ce point, Unamuno observait qu’on peut fott bien avoir un grand talent 
et être stupide sous l’angle du sentiment, voire même un imbécile du point de vue 
moral (cf. Alain Guy, Unamuno, Seghers, 1964, p. 125). 

() R. GarAuDY, Le Projet d'espérance, Laffont, 1976, p. 178. 

() Voir pp. 102 s. 

(*) G. BATAILLE, Théorie de la religion, Gallimard, 1973, pp. 52, 53. 
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depuis la plante jusqu’à l’homme à des niveaux très divers, élargit 
considérablement le champ du divin et n'est voisine d'un panthéisme 
que dans le schéma moniste puisque pour Zarathoustra, tout en étant 
immanent au monde, Dieu lui reste transcendant en qualité. Après 
la seconde guerre mondiale, Einstein fit une communication publique 
annonçant que le résultat de ses travaux le conduisait à voir l'univers 
sous une forme panthéiste, mais au lieu de s’émerveiller d'entendre 
cet aveu métaphysique du plus grand savant du siècle, des théologiens 
lui répliquèrent que ce n'est qu’à partir des seuls dogmes chrétiens 
qu’il convenait de voir le monde et son salut. Pourtant la confron- 
tation croissante des maux engendrés par la rupture métaphysique 
avec la nature, achevée par l'ère industricile, conduit maintenant 
les sages à réintégrer l’homme dans un milieu plus naturel, la nature 
restant un réservoir d’authenticités reposant de la fourmilière des 
cités, pouvant resourcer l’homme et lui faire redécouvrir le chant du 
monde. C’est ainsi qu'après avoir été des conservatoires de vérités 
stagnantes oublieuses du progrès de l’homme, parce que contrairement 
à l’aristotélisme le monde n’a pas l’absolue consistance ni l’inusabilité 
que les dogmes lui voyaient, l’évolution du monde fait son chemin 
parallèlement aux Églises, à qui revient pourtant un rôle irrempla- 
çable pour beaucoup : assurer par une tradition constamment adaptée 
au progrès profond de l’homme le rôle de refuge psychologique dont 
a besoin un être de plus en plus profané par le vertige impersonnel de 
la cybernétique, comme de le resituer métaphysiquement par rapport 
aux espaces délirants d’un cosmos qui effrayait déjà le grand Pascal. 

L'évolution spirituelle du monde s’accomplit par les voies laïques 
les plus inattendues des rapprochements humains : aviation et tou- 
risme ont fait plus que les sermons et, aussi pénible que cela soit de 
le dire, la guerre a ses vertus. Au milieu de la paix des hypocrites où la 
société pusillanime plonge dans le bain de ses lâchetés et de ses désirs 
égoïstes, la fraternité humaine et le courage trouvent parfois leur 
expression la plus convaincante dans les guerres. Excès tragique 
condamnant en fait la prostitution de sociétés pacifiées plus par l’em- 
prise des lois que par la spontanéité morale et axiologique, et qui fai- 
sait dire à Jean Jaurès : « L’humanité est maudite si pour faire preuve 
de courage elle est condamnée à tuer éternellement. » La véritable 
Cité de Dieu c’est l'humanité en marche vers son meilleur possible. 
Elle s’édifie sur le secret des cœurs et des souffrances, à partir de 
générosités inavouées trouvant leur véritable sens non envers les 
hommes mais envers un Regard caché à tous, valorisant les efforts 
de l’homme comme Il justifie la vie ignorée de la plus petite fleur des 
champs. L’humanité se bat sur ce qu’elle croit connaître mais le monde 
se construit sur ce qu'elle ne connaît pas. 


La grande victoire d'Ahriman 


On s’est habitué depuis la chute de la religion a voir l’Antéchrist 
dans les philosophes qui, de Voltaire à Nietzsche, ont renié le chris- 


432 ACTUALITÉ DE LA TRANSFIGURATION DU MONDE 


tianisme au nom d’une morale plus tolérante ou d’une volonté de 
dépassement. Pourtant ces « antéchrists » étaient peu ahrimaniens 
dans leur volonté de sauver l’homme des pièges de l’obscurantisme et 
c'est ailleurs et de manière beaucoup plus subtile que l’Adversaire 
allait prendre appui. De même, il serait bien vain, selon une vue que 
nous dirons schématiquement « manichéenne », de localiser à l’est 
marxiste ou à l’ouest capitaliste la présence ahrimanienne, réitérant 
naïvement l’opposition religieuse orient-occident selon la démarcation 
de l’Euphrate entre Perses et Romains. Au-delà du climat supersti- 
tieux du Moyen Age s’affirmait une grande vérité dans l’existence du 
diable, sinon comme un être réalisé là aussi anthropomorphiquement, 
du moins comme la réalité vivante et rusée d’un Mal doué de volonté 
délétère, et dont les racines plongent dans l’âme, comme dirait Baude- 
laire. 
De sorte qu'il est assez vain de voir en Nietzsche un antéchrist, 
attendu que la faillite du christianisme dans sa forme exotérique 
était — compte tenu du retard pris par rapport à l’évolution par un 
« désir obstiné de s’en tenir aux notions du passé » (Newmann) — 
devenue aussi fatale que celle du sacerdoce sadducéen par rapport à 
Jésus ou que celle de la théocratie sassanide par rapport à l'Islam. Ce 
qui fit tomber Nietzsche dans la rage de tuer le Dieu que sa tradition 
religieuse lui léguait, mais qu'avant lui tant d’autres avaient aussi 
dénoncé à leur façon, ce sont les expressions insupportables, préten- 
tieuses et factices de la religion dogmatique. Toutefois, si comme pour 
Freud devant les « caricatures névrotiques du judéo-christianisme », il 
ne s’agit là que de déformations pénibles et régressives de la doctrine 
christique originelle, la faute n’en revient-elle pas à ceux qui avaient 
la charge de transmettre non seulement l’exotérique de « l’opium du 
peuple », mais aussi l’enseignement ésotérique de l’Église primitive, 
lequel s'est perdu depuis le début du v® siècle et surtout depuis le 
bannissement définitif de la Gnose dans l’extermination des ultimes 
Cathares ('). Enseignement profond, en mesure de satisfaire davan- 
tage les esprits évolués que la répétition exotérique et automatique de 
dogmes ou d’écritures vétustes dans leur interprétation. L'effritement 
d’une foi n’affecte que ceux attachés aux rites extérieurs, mais pas plus 
que le Juif pieux ou le mystique ne sont affectés par les traits prag- 
matiques de la religion, le Chrétien qui sait dégager le propos ésoté- 
rique et éternel d’un texte saint, ne sombre ni dans un refoulement 
névrotique de la religion ni dans un athéisme tout aussi dogmatique 
que l’ancien fidéisme. Seulement l'erreur de Nietzsche provient du fait 
qu’en reniant la verticale de Dieu pour juger l’homme et la religion, il 
s'est laissé abuser par les noms, les mots, les étiquettes et les masques. I] 
n'a pas vu, conformément à ce que nous appelons la « radiographie 
spirituelle du monde », que le Mal, ayant épuisé son emprise dans des 
formes d’exploitation périmées, était en train de se glisser ailleurs. 


() C£ ML.13.10. Au début du v* siècle, Synésius, évêque de Ptolémaïs, écrivait 
encore : « La vérité doit être tenue secrète, et les masses ont besoin d’un enscignement 
Proporlionné à leur raison imparfaite. » 


ACTUALITÉ DE LA TRANSFIGURATION DU MONDE 433 


Les temps changent, les systèmes changent de noms et de formes, 
les structures se modifient, mais comme elles ne valent que ce que 
valent les hommes, le Mal demeure sous les voiles d’une histoire qui, 
en dépit des apparences, paraît souvent n'être qu’un éternel recom- 
mencement. Parlant de la civilisation de la machine, A. Malraux a 
dit : « Les dieux sont morts maïs les diables sont vivants (). » D’autres 

_religions, plus soucieuses de lier les hommes que de les relier au Plé- 
rôme divin, se lèvent à l’horizon. Le plus facile serait de voir la trans- 
mutation maléfique d’un système dans l’autre et, certes, les parallèles 
ne manqueraient pas de se faire : après l’obscurantisme, l’oppression 
fasciste ou néo-marxiste, après les massacres au nom de Dieu suc- 
cèdent ceux faits au nom du peuple, après l’absolutisme romain et 
le prosélytisme chrétien suivraient le totalitarisme et l’expansion 
communiste; aux tortures de l’Inquisition répondrait la torture éla- 
borée des lavages de cerveaux, des lobotomies et des privations senso- 
rielles. On ne sacrifie plus d'animaux à des fins religieuses mais le 
carnage industriel des abattoirs et les crimes de la vivisection n’en 
sont que plus grands et aux seules fins matérielles. Les génocides 
d’antan sont accélérés par les armes automatiques et les nations dites 
civilisées ont tant montré de piteux exemples qu’elles n’osent inter- 
venir dans les odieux massacres des autres. Ce schéma succinct ne 
-suffit pas à rendre l’idée de permanence du Mal car il est inutile de 
chercher loin ce qui est potentiellement ou virtuellement présent 
partout où l’homme rompt avec la conscience aiguë d’une sagesse 
supérieure. Retenons que, contrairement à ce que croyait Hegel, le 
changement d'hommes modifie rarement le fond d’une société syphi- 
lisée, de plus en plus réglée sur des normes cybernétiques et non axio- 
logiques. Dans ce climat, le changement de structures joue un rôle 
de plus en plus faible sur l’évolution réelle de la société, et ne parvient 
seulement qu’à engendrer de nouveaux points de vue, voire d'orienter 
différemment l’éthologie. Derrière nos changements de décors et d’éti- 
quettes, de drapeaux et d'hommes, le rire de Méphistophélès s'élève 
encore et, selon le mot de Baudelaire, la plus grande malice du diable 
serait bien de faire croire qu’il n’existe pas. 


L'’écueil de l'humanité rationnelle 


Une observation attentive de l’histoire révèle donc le mal comme 
une tare héréditaire uniquement curable par la thérapeutique éner- 
gique dictée par les grands Sages qui, comme Zarathoustra et Jésus, 
eurent la vision transcendante de la réalité surnaturelle du devenir 
possible de l'Homme. Mais le progrès matériel et envahissant des tech- 
niques du siècle fait oublier le problème essentiel du progrès spirituel, 
de plus en plus masqué par l’avènement de l’homo economicus, au 
point de croire que * la haute tâche de l'humanité soit de s'adapter 


(*) Assemblée nationale, 1" séance, 14 octobre 1965, 7.0., p. 3648. 
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à tout prix à un monde nouveau engendré par les hasards de la cyber- 
nétique et non basé sur la nature humaine et les conditions de la mise 
en valeur de ses prodigieuses possibilités () ». Si une société moderne 
à la démographie galopante ne peut vivre sans mettre en équation 
ses possibilités économiques, à partir du moment où elle engendre 
un système tyrannique pour la liberté morale et l'épanouissement 
axiologique de l’homme, les plus lucides doivent dénoncer le danger 
nécrosant des rouages d’une déshumanisation cybernétique nous 
menant tout droit à la termitière humaine. 

C'est ainsi que le progrès fictif voile le retard pris en dehors du 
seul champ des techniques et des sciences. Un monde de plus en plus 
artificiel méprise les options éthiques. La générosité, qui n’est pas 
seulement charité mais élan spirituel vers l’autre, disparaît devant des 
services de remplacement ordonnés selon des critères de forces et de 
pressions socio-politiques, lesquels, engendrés par l’injustice sociale, 
la remplacent de part et d'autre par autant d’exigences et de haines. 
Le ciment de l'amour fraternel qui peut seul unir les êtres dans un 
dynamisme surhumain, fait place à un mortier désagrégé bâti sur la 
haine constituant le plus sûr moyen de préserver les égoïsmes. Le 
malade change de vêtements mais le mal demeure et se joue de nos 
vanités, En bref, le nombre de ckoïx édificateurs de l’être moral dimi- 
nue d’autant qu’on prétend tout gérer par la raison seule. On n’en est 
plus à discuter de l'avenir du monde en fonction de l'opposition foi- 
athéisme : « Le caractère unilatéral de la vérité scientifique, de sa 
logique fonctionnant en opposition bipôle vrai-faux, la rend en effet 
impropre à aborder des champs de réalité plus complexes (champ 
social) que ceux découpés, construits dans les laboratoires (?). » 
Il ne s’agit même plus de choisir entre deux formes de sociétés, capi- 
taliste ou marxiste, mais de sauver l’humain des pièges de la raison 
despotique, enfantée soit par un capitalisme nécrosant ou par un socia- 
lisme froid et impersonnel, débouchant tous deux sur un monde asep- 
tique et létal. 

S'il est incontestable que les législateurs sages placent souvent dans 
les lois les aspirations les plus nobles de l'esprit humain, il n’en reste 
pas moins vrai qu'en parant au plus pressé pour endiguer les écarts 
de gens qui, hors des lois, s’entredéchireraient et s’entretueraient, la 
raison prétendant tout légiférer à partir de dogmes rationnels, enferme 
l’homme autant que les lois naturelles le font avec l'animal. L’appa- 
rente paix des lois fausse le jugement sur la valeur axiologique de 
l’homme au-delà de la définition légale du bien et du mal. Apparem- 
ment diminués sous le couvert de lois, l'injustice et l’égoïsme ressortent 
fractionnés et voilés en myriades d'actes médiocres et de lâchetés. 
Si le conditionnement social rassure et plaît aux systèmes parce 
qu'il fait de l’homme un rouage de l’orgueilleuse volonté cybernétique, 
en revanche peu d'êtres y acquièrent une dimension supérieure à la 

(*) J- DE MARQUETTE, La Panharmonie, synthèse de spiritualité rationnelle et de 
l'art de vivre humaniste, 1959. 

(2) Michel Tigon-CorniLLoT, L'Ordre rationnel et son destin, Datan, 1977, p. 5. 
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norme qui condamne l'humanité à la médiocrité d’une raison faite 
et vieillissante au lieu d’une raison providentielle, Ainsi A. Malraux 
relevait : r On a remplacé la signification de la vie par les lois du 
monde », et longtemps avant lui Montaigne prévenait : « Si-c’est de 
nous que nous tirons le règlement de nos mœurs, à quelle confusion 
nous rejetons-nous! Il n’est rien sujet à plus continuelle agitation que 
les lois. » L'humanité rationalisée ôte donc à l’homme des chances 
d'évolution permanente au regard de son devenir spirituel. C’est ce 
qu'a vu aussi R. Garaudy : # Contre tous ces dogmatismes, théocra- 
iques ou laïcisés, l'histoire n'est proprement humaine que si elle est 
ouverte sur la transcendance. La transcendance est ici rupture » (1). 

D'évidence, pour une minorité gérante de la société l’idéal consis- 
terait à réduire l’homme au rôle de l’automate de Vaucanson, pire, 
d’un ordinateur froid utilisé aux seules fins d’une production dirigée, 
homme mutilé dans tout ce qui en fait un komo sapiens en marche 
vers l’Aomo spiritus. La compétence d’un système ne va pas forcément 
de pair avec la vertu et sur ce point Hegel s’est trompé. Sans idéal et 
sans but ennoblissant pour l'esprit, l’effort manque d’émulation natu- 
relle. Lorsqu'on prétend mettre le bonheur en équation, les marchands 
de bonheur ne sont que des marchands d’angoisse car le bonheur 
repose sur quelque chose de fondamentalement irrationnel comme il 
ne se situe pas au même niveau pour tous. La technocratie outrée 
enferme l’homme dans les limites de la raison où n’opère plus l’ima- 
gination qui est appel de l'inspiration et de la transcendance. Une 
culture évolutive ne peut découler que d’une société humaniste et 
libérale. Le progrès véritable ne se réalise que dans la libre expres- 
sion des intelligences. * L'université construit et domine la société 
scientifique. Encore faudrait-il que la philosophie, la poésie, la beauté, 
la morale, la sagesse et la religion n'y soient pas oubliées (?). » C'est 
pourquoi le collectif doit être la somme des personnes et non le 
monstre anonyme et mythique d’idéologies raisonneuses qui mani- 
pulent les individus en agitant la promesse d'un bonheur terrestre 
rationnel. L'oppression sur les esprits, de la propagande à la muti- 
lation cérébrale, du conditionnement universitaire et social jusqu’à 
l'élimination des irréductibles, est la plus démoniaque des formes 
d'esclavage et de ruine humaine. Dans cette perspective, lorsque 
l'État est responsable il est bien ce que Nietzsche avait vu : « le plus 
froid des monstres froids, froid même quand il ment, et voici le men- 
songe qui s'échappe de sa bouche : # Moi l'État je suis le peuple ». 
Mensonge! Des créateurs ont créé les peuples et suspendu au-dessus 
de leurs têtes une foi et un amour; ils servirent aïnsi la vie. Les des- 
tructeurs ont ensuite tendu des pièges, c’est ce qu’ils appellent l'Éta:, 
une épée suspendue et cent besoins ()... » C'est donc une grande 
utopie que d’attendre tout de la raison des systèmes aussi long- 
temps qu’ils ne sont que la projection de la vanité humaine, et il y a 

(*) Le Projet d'espérance, Laffont, 1976, p. 181. 


(2) J. FouraAsTié, La Société de demain, Gallimard. : 
() Zarathoustra, La nouvelle Idole. 
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beaucoup de vrai dans la mise en garde de Miguel de Unamuno : 
« L'homme qui, prétendant diriger ses semblables, dit et proclame 
qu'il n'a aucun souci des choses de l'au-delà, ne mérite pas de les 
diriger (1). » 


Le déclin d'une civilisation 


Pour guérir il faut non seulement connaître le diagnostic mais le 
vouloir. Le diagnostic décèle que la dictature de l’anthropocentrisme 
annonçait l’effondrement d’une culture qui, privée de vecteurs spiri- 
tuels, préparait une forme d’esclavage nouvelle, soumise aux dogmes 
réinstaurés en idéologies politiques. Puis, dès la Révolution s’annon- 
çaient les prémices de l’écueil d’une civilisation de l’argent. Si pour 
la Déclaration des Droits de l'Homme, l’homme et ses droits naturels 
devenaient dans l'idéal le fondement de toute législation, la bourgeoi- 
sie montante organisait la « liberté du patron » et la répression du 
droit de grève (loi Le Chapelier). Et Marat put alors s’écrier : « Qu'au- 
rons-nous gagné à détruire l'aristocratie des nobles si elle est rempla- 
cée par l'aristocratie des riches?» Examinant impartialement les 
causes d’éclipse de tout idéal supérieur, on constate que pendant 
presque tout le xix® siècle la bourgeoisie a exercé un pouvoir sans 
limites et qu’il aurait été possible d'organiser la société de manière 
à permettre aux prolétaires de s'élever au niveau d’une existence plus 
aisée. Mais, négligeant les obligations que leur conférait leur situation 
de frères aînés de la famille humaine, les classes riches, oublieuses du 
vieux précepte « noblesse oblige », faisant du devoir d'assistance et 
de fraternité la rançon de toute supériorité, ont lamentablement 
failli à leur tâche comme l’Église avait manqué à celle de stimulant 
humanitaire. Devant cette double faillite, sociale et spirituelle, les 
appétits du prolétariat ne risquaient pas d’être plus élevés que ceux de 
la bourgeoisie enviée. Et ce, contrairement à la révolution de Mazdak 
avide de justice sociale au nom de la dignité de l'esprit. Désormais, 
à tous les niveaux, la dialectique de l'avoir allait remplacer définiti- 
vement la dialectique de l’être. L'esprit mercantile du Veau d’Or 
devenait la norme de toute la société de profit. 

Pourtant l'exemple du nouveau riche n’est guère exaltant et le 
désespoir grandissant de toutes les couches sociales, aisées et pauvres, 
indique que le fond de l’être ne peut se satisfaire de l’unique horizon 
matériel. L’égoïsme confortable montre trop souvent des mentalités 
primaires dont toute la vie s’inscrit entre une bonne table et la perspec- 
tive rassurée d’un tombeau de marbre. Bien que l’aristotélisme soit 
périmé et régressif, on en conserve encore l'empreinte puissante 
lorsque, contrairement à l’idéal platonicien et à toute spiritualité 
conséquente, on identifie son être véritable avec son corps. La pensée 
‘ayant un pouvoir prodigieux de création, une vie passée en réflexions 


(*) Le Sentiment tragique de la vie, chap. I. 


ACTUALITÉ DE LA TRANSFIGURATION DU MONDE 437 


pragmatiques ne peut déboucher que sur la mort spirituelle et la 
vénération du tombeau de marbre. Ce qui est plus grave c’est que ce 
piteux programme plonge toute la société dans la course d'un profit 
de plus en plus illusoire dans une vie de moins en moins assurée de 
survie spirituelle. Il y a une mobilisation de l'individu au profit de 
seuls buts artificiels l’enchaînant à une prostitution de toute sa vie, 
au seul intérêt d’un système qui le persuade rapidement que son profit 
est la chose la plus importante du monde. 

Le miracle humain est justement de produire des œuvres durables 
dans l'exemple vivant d’une humanité grandie par son passage 
terrestre. L'expérience des siècles s'impose et i/ faut connaître le passé 
pour dépasser le passé. 1.es conséquences du vide moral et spirituel 
se traduisent par une criminalité galopante de jeunes privés d’idéal 
et qui ne sont pas les plus grands criminels. Les névroses d'enfants 
perdus et d’adultes déphasés resteront tant que la société ne cher- 
chera ses idéaux que dans l’économie. La réaction hippie est une 
juste révolte — si inconséquente soitlle — contre les pièges redou- 
tables d’une société égarée. On comprend que Nietzsche recherchait 
les pays « arriérés », parce que les rapports sociaux, s’ils sont plus 
pauvres, y sont plus « riches » d'humanité. # Si nous critiquons la vie 
civilisée, remarquait le professeur P. Chauchard, c’est qu’elle pourrait 
bien mieux réaliser l'équilibre de l’homme, si elle le voulait, alors 
qu'en fait elle arrive paradoxalement à être plus nocive que la vie 
primitive » ‘*). Coupée des valeurs sûres de ses racines spirituelles, 
l’orgueilleuse civilisation de la raison mécanisée, encore étonnée et 
déroutée devant les catastrophes naturelles les plus banales, ne peut 
que sombrer infailliblement dans ses propres pièges et tomber de la 
manière la plus inattendue, comme jadis l'Iran néo-mazdéen devant 
l'Islam, sous la domination d’une civilisation de remplacement, 
n’ayant pas obligatoirement les égards manifestés par les dernières 
vertus chrétiennes envers des peuples qui considèrent ces scrupules 
humanitaires comme autant de faiblesses susceptibles de servir leur 
expansionnisme. 


L'origine et la décadence de la raison piégée 


Dans la Grèce antique l’intensité des échanges des cités de l’Attique 
avec les marchands méditerranéens imprima à la pensée grecque un 
esprit de raisonnement directement hérité de la mentalité mercantile. 
Contre cet esprit Platon allait se dresser tandis que le trouble Aris- 
tote, le péripatétisme et le sophisme le cultivèrent en marge de la recti- 
tude philosophique d’un Socrate ou de l’Académie. La priorité 
commerciale mêlait sur l’agora les discussions publiques sur l’admi- 
nistration, la philosophie et la religion au même titre que les propos de 
marchandages. Dès lors, des entretiens sur les plus hautes destinées 
de l’homme étaient profanés et appelés en joutes où la rhétorique et 


(*) L'homme est désocialisé dans la foule, Cahiers Institut de la Vie, 1965, n° 5, 
p- 30. 
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la malice l’emportaient sur la raison réfléchie. On se souvient combien 
les Perses dénonçaient toute éducation en milieu mercantile et combien 
tout contrat et serment paraissaient aussi vains que viles à un peuple 
plaçant le respect de la parole comme première vertu et le mensonge 
comme la pire des tares (1). L'esprit de ruse des affaires a ainsi conta- 
miné la réflexion des Grecs et opposé le raisonnement faux des 
sophistes, plus soucieux d'induire en erreur et de remporter un avan- 
tage de rhétorique que d’approcher la saine vérité, à l'intelligence 
claire uniquement préoccupée de quêter une lumière pour le noble 
profit de l’homme. 

Les aspects et la multiple présence au sein de la culture grecque 
ancienne de cette » métis » ou intelligence rusée ont été savamment 
démontrés (2). Cette forme d'intelligence maligne a pénétré l'esprit 
grec dans tous les plans par « un certain type d'intelligence engagé 
dans la pratique, affronté à des obstacles qu'il faut dominer en 
rusant pour obtenir les succès dans les domaïnes les plus divers de 
l'action (?) ». Ainsi, pour maîtriser l’avenir en jouant de ruse avec lui, 
la métis va épouser tous les masques de ce monde, tel le mal ahrimanien 
des Perses, pour parvenir aux fins de profit et d'exploitation aussi bien 
intellectuelle qu’elle était autrefois seulement mercantile. Dans le 
Théétrète, Platon « tranche et refuse d'accorder la moindre valeur de 
connaissance à des productions basées sur un coup de main (*) ». 

La raison voilée de la métis, destinée à piéger partout où elle 
s'exprime, diffère de l'intelligence philosophique saine dont on a vu 
la définition comme recherche « aimable de la sagesse supérieure 
(laquelle ne peut être que divine : Sophia — Mazdä), parce qu’elle 
s'apparente plus à la ruse du renard qu’à l'intelligence (intelligere) 
humaine qui diffère de celle de l’animal en sa faculté de comprendre 
le monde. La raison viciée pourra d’autant plus donner libre cours à 
sa volonté de gagner et de vaincre qu’elle trouvera en Grèce même et 
dans l’avenir du judéo-christianisme toutes les raisons métaphysiques 
de dominer la nature et de l’exploiter » (*). L'anthropocentrisme permet- 
trait aux techniques nouvelles de mettre la faune, la flore et la nature 
entière en demeure de livrer leur énergie aux fins purement écono- 
miques de l’homme. Avec l’homme, les eaux, la terre entière et bientôt 
le soleil seront mis en esclavage de productivité. Heidegger avait déjà 


montré comment le fleuve se voyait ainsi « muré dans la centrale 
électrique (f) ». 


(*) Voir p. 226. 

() DETIENNE et VERNANT, Les Ruses de l'intelligence, La « métis » des Grecs, 
Flammarion, 1976. 

() Op. cit., p. 8. 

(‘) M. Ti8ox-CorNILLOT, op. cit., p. 13. 

€) Voir p. 230. Platon déjà opéra une rupture dualiste entre l'Être et la nature 
que n'avait pas accomplie Zoroastre. La distance prise entre la fixité divine et le 
vivant allait s'ajouter à l’arrogance anthropocentrique du monothéisme aristotélicien 
et judéo-chrétien. 


où a M « Essais et conférences », La Question de la technique, N.R.F., 
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S'il n’est pas question de dénoncer une exploitation raisonnable de 
la planète, voire de l'énergie solaire pour la sauvegarde et l'avenir 
du monde matériel, il est en revanche hautement nécessaire de dénon- 
cer l'esprit de l'exploitation brutale de la nature qui constitue un vio/ 
puisque aucune mesure ni aucune reconnaissance métaphysique ou 
d’attitude ne sont manifestées envers l’animal producteur, envers le 
fleuve, la terre ou le soleil, « sommés » de délivrer leur énergie, autant 
que le travailleur est contraint d’assumer sa tâche selon les normes de 
productivité définies. Or, se plongeant dans l’exploitation égoïste de 
la nature, l’homme perd ses rapports d'intuition avec elle et atrophie 
ses facultés spirituelles et ses chances de compréhension métaphysique 
du monde. On n’a pas plus de chance d'approcher le Divin par un viol 
similaire à l’avidité scientifique privée de son vrai sens, que l'amour 
réel d’un être ne se gagne brutalement, pareillement qu’on a méconnu 
la psychologie animale aussi longtemps qu’on approchait les bêtes avec 
le canon d’un fusil, fussent-elles inoffensives. 

Mais le piège de l'intelligence rusée ne s’arrête pas là et à partir du 
moment où le mot philosophie recouvre toute dialectique, le confu- 
sionnisme se plaît dans le même circuit piégé des sophistes rhéteurs 
de l’agora moderne. Aussi bien, aux vérités éternelles d’Aristote et de 
Descartes a répondu l'excès contraire d'un confusionnisme qui en 
définitive ne sert qu’à embrigader les esprits sophistes dans des sys- 
tèmes aux idéologies par contre bien arrêtées. La jeunesse qui vit et 
parle dans l’abstraction, et sans expérience suffisante de la vie et de la 
nature humaine, est la première victime des masques et des pièges de la 
parole. Troublés par le verbe et égarés par un monde sans idéal, les. 
jeunes, plus naturellement sincères que leurs aînés, deviennent les 
proies faciles des culs-de-jatte de l’esprit et chutent à leur tour dans la 
planification horizontale perdant jusqu’au sens du bien et du mal, 
concepts de plus en plus abstraits se déplaçant au gré du confusio- 
nisme et au seul profit de l’illusoire devenir matériel de l’homme. Des 
joutes oratoires on passe imperceptiblement au piège du mensonge sub- 
til dont le profit ne va pas où l’on pense. Le degré d'importance du 
mensonge à tous les niveaux de la vie économique et politique permet 
de mesurer la décadence de l'esprit. Le confusionisme est ici suici- 
daire et entraîne les âmes dans le trouble du mélange ahrimanien. 

« Malheur à ceux qui appellent le mal bien et le bien mal! » clamait 
Isaïe, et contrairement à ce que la Bhagavad-Gîtà appelle l’entende- 
ment sattuique, le bien et le mal deviennent de plus en plus irrepé- 
rables et indissociables (!). 

On peut réfléchir longuement sur la source d’une telle dialectique 
mais on devra méditer sur deux variantes culturelles importantes : 
d’une part celle du Verbe dans le christianisme, vite dévié de son pro- 


(*) « Cet entendement qui voit la loi de l’action et la loi de l’abstention, l’action à 
faire et l'action à ne pas faire, ce qui est à craindre et ce qui n'est pas à craindre, ce 
qui enchaîne l'esprit de l'homme et ce qui le libère, cet entendement est sartrique » 
(XVIII, 30); sattvique = illumination de l'intelligence par la clarté et le bonheur 
spirituels. 
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pos initial, Verbe s’originant dans le logos grec, lui-même issu de Vohu 
Manah (Bonne Pensée) mais donnant vite, après Platon, son nom au 
raisonnement et au discours, bref à la parole profanée (latin verbum). 
De l’autre, à l’origine du logos, Zarathoustra posant Dieu comme 
Seigneur Sagesse et sa première création comme Pensée. En termes 
humains, ce clivage se traduit par, d’un côté /a parole posée comme 
primordiale chez les raisonneurs des cités, de l’autre la pensée comme 
préexistante à la parole. Constat définissant dans l’ancienne Perse 
une culture où la réflexion primait sur le bavardage et où l’amour de 
la vérité se traduisait par une lutte permanente contre toutes les formes 
du mensonge. Schématiquement, le désert des méditations et la mon- 
tagne des prophéties priment sur le verbe creux des rhéteurs aux pro- 
messes terrestres. 

La Pensée étant la première production divine, toutes les formes 

de pensée écloses dans la nature sont autant de parties fractionnées 
d'un même dynamisme originellement pur et dont, dans la religion 
zoroastrienne (Spenta Mainyu) et dans le christianisme (Saint-Esprit), 
l'Esprit Saint représente l’archétype idéal. L'apparition de la 
conscience réfléchie chez l’homme, engendrant l'interrogation sur le 
mystère du monde, entame le premier stade du retour de la réflexion 
vers sa Source. L'expérience mystique authentique réalise la 
reconnaissance de l'identité profonde entre la pensée de la créature, 
un instant immergée dans la transcendance, et la Pensée divine, d’où 
la valeur indescriptible de ces expériences aussi rares qu’exaltantes. En 
revanche, aux prises avec la matière, la pensée ressort en myriades 
d'éveils focalisés et déviés de leur propos initial par la lente et pénible 
traversée de tous les plans du vivant dans l’évolution. Enfermé dans 
un corps, chaque être, de l’animal à l’homme, pense assumer à lui seul 
la totalité du monde focalisé en lui. De là l’opposition de toutes les 
créatures isolées en elles-mêmes, ne voyant le monde que par elles- 
mêmes et pour elles-mêmes. De plus en plus conscient de l’universel 
psychique et de son rattachement intuitif à une Pensée transcen- 
dante et réconciliatrice des pensées fractionnées à l'infini dans l’uni- 
vers, l’homme ne devient réellement religieux (en relation avec l’Être) 
que lorsqu'il s'étend — en pensées, en paroles et en actions — à cet 
« œcuménisme transcendant ». 

Croyant assumer le divin, le sorcier à partir de terreurs psychiques 
dégradées, ou la religion monopolisante, constituent de tragiques 
méprises. L'homme se sent si esseulé devant le mystère du monde que 
lorsqu'il croit détenir une vérité il l’impose par le fanatisme des 
« vérités » fractionnées se prenant pour le Tout et, s’il le faut, il tue 
de peur de perdre cet aspect de la vérité qui l’aide à vivre ou flatte 
son orgueil. Mais une goutte d’eau peut-elle expliquer l’océan? Si le 
théologien détient déjà sa vérité, le philosophe marche vers elle comme 
le savant, et sa quête préfère la sagesse et l'humour à l’austérité grave 
et dangereuse de toute théocratie. Lorsque l’athée nie Dieu, il le for- 
mule encore avec le dynamisme divin dégénéré et sa négation n’a guère 
plus d'effet que s’il niait l’existence d’une lointaine galaxie. La pensée 
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est si primordiale que les hommes se sont plus entretués pour des idées 
que pour de l'or. Mais, ce faisant, les haines s'avèrent de nature aussi 
primaire que la sauvagerie qui oppose des reptiles pour la faim. En 
réalité on a faim de Dieu mais ne pouvant parvenir à rassasier cette 
faim, on le reproche aux autres. Il faut à l’homme toute la puissance 
de l'amour, de la raison supérieure et de la volonté pour décoller de 
cet enfouissement naturel qui en fait le plus malheureux des êtres. De 
là l'importance des productions humaines tendant vers un dépasse- 
ment. 

Resacraliser le monde ne consiste donc pas à restaurer des systèmes 
de religions exclusives ou à suivre des idéologies prometteuses dans 
le champ d’un monde fractionné ne servant que d'étape, mais à faire 
reprendre conscience de la profanation de l’homme dans ses égoïsmes 
élaborés et à le réintégrer dans la Psyché universelle, découvrant peu 
à peu qu’r 1! y a plus de choses entre le Ciel et la terre que tous les 
philosophes n'ont jamais pu rêver », selon le mot de Shakespeare. 
L'importance psychologique du langage impose de redonner le sens 
métaphysique qu’il contient dans des mots déviés comme philosophie 
ou enthousiasme (« endieusement », transport divin), et recycler la 
parole dans sa valeur authentique en rapport avec le Verbe et la Pen- 
sée divine, dont nous utilisons le dynamisme chaque jour sans le savoir. 
On comprend dès lors la valeur fantastique de l’ascèse de pensées et 
de paroles sélectionnées selon une valeur axiologique qui s'éprouve 
dans les actes, et tendant à remonter le courant vers le Divin. Mais 
aujourd’hui la terre parle et ne prie plus. La faute en revient à la foi 
qui s’est séparée des œuvres. Dès lors, les pauvres ont exigé leurs droits 
au mépris de la foi. 


Vers une mutation rénovatrice ? 


Karl Marx devait ignorer l’œuvre de Zarathoustra pour se faire 
écrire comme épitaphe à Hidgate Cemetery : « Jusqu'ici les philo- 
sophes n’ont fait qu’interpréter le monde, il faut maintenant le trans- 
former. » Tout d’abord c’est ignorer la portée de l’œuvre de bien des 
philosophes et passer pour nul le bouleversement entamé par les 
Encyclopédistes et aboutissant à la Révolution de 1789. Surtout, qui 
d'autre mieux que Zarathoustra, et à si haute époque, a voulu transfor- 
mer le monde? Mais il avait compris le premier que cette métamor- 
phose avait des racines autrement plus profondes à arracher que celles 
des structures humaines. Quelle plus grande transformation s’est 
jamais opérée que celle de l’anarchie féodale pré-zoroastrienne vers 
l’ordre moral et la conscience spirituelle énergique de l’ancienne 
Perse, lesquels firent l’étonnement de toute la Grèce classique? Marx 
ignorait surtout son prédécesseur Mazdak dont la volonté transforma- 
trice du monde avait été aussi radicale que la sienne à haute époque. 
Au-delà des systèmes dans lesquels les hommes transhument pério- 
diquement en quête d’un bonheur terrestre, il convient d’abord de 
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réformer qualitativement l’être humain qui ne saurait se contenter 
de rêves matériels : « les prétendues vertus sociales et laïques ne sont 
rien par elles-mêmes sans la foi, sans les vertus religieuses et 
morales (!) ». 

Mais la foi seule reste aussi incapable de transformer le monde. Cela 
rejette le problème de la chute d'Adam qui paralyse l’homme dans son 
péché originel. Après Érasme, accusé de scepticisme par Luther, la 
théologie rationaliste du xvi1° siècle repousse le dogme, tenant pour 
absurde que la nature humaine fût à jamais pervertie et proclame 
l'idéal humaniste de la liberté salvatrice de l’homme. Pour le Prophète 
de l’ancien Iran, non seulement cette démarche positive est nécessaire 
mais le salut du monde — qui sera achevé par le Sauveur Victorieux 
Saoshyant i Zartushtän selon la tradition — ne peut s’effectuer que 
par le canal des hommes arrivés à la perfection. Sur le chemin de 
cette perfection dont saint Paul reprit le thème, la métamorphose de 
la phénoménologie religieuse sous l'influence zoroastrienne reste 
exemplaire. é 

La pensée optimiste de Zarathoustra commande de voir une perspec- 
tive heureuse à la mutation actuelle, laquelle n’affecte plus seulement 
une civilisation particulière mais toute. la planète. En prenant son 
destin à bras le corps, l’homme s’est libéré des dieux qu’il avait trop 
faits à son image mais il s’est jeté dans les bras d’Ahriman. La trans- 
figuration du monde nécessite son éclosion à une conscience supérieure 
qui l’appelle vers un devenir spirituel — qui est encore folie aux yeux 
des hommes comme il eût été fou de dire au Cro-Magnon que ses 
descendants voleraient un jour dans les airs — mais pourtant suscep- 
tible de dépasser nos misères, la maladie et la mort par une résurrec- 
tion à ce monde nouveau. Aussi, serait-il bien vain d’espérer d’hypo- 
thétiques confirmations scientifiques sur la nature de ce devenir, pour 
engager une métamorphose éthique et spirituelle de l’homme prêchée 
il y a vingt-sept siècles. Nous sommes passés maîtres en magie scien- 
tifique. Mais ce n’est pas par plus de science qu’on sauvera le monde 
mais par plus de conscience. Le plus savant des ordinateurs dont la 
provision de mémoire est. une aide précieuse pour l’homme manquera 
toujours de l’esprit de synthèse et de l’inattendu providentiel propres 
à l'imagination humaine et à son ouverture sur la transcendance, pour 
peu qu’on sache favoriser leur épanouissement. 

Nulle connaissance intellectuelle ne suffit à engendrer la sagesse. 
Mettre la sagesse à la remorque de la connaissance ne peut plus 
qu’aboutir au champignon nucléaire généralisé dont le feu ne sera pas 
divin. L'humanité est maintenant au point de non-retour. On sait 
que le tabac, l’alcool et bien d’autres choses sont néfastes, mais on ne 
les consomme pas moins pour autant. Que le cancer doit 80 % de sa 
propagation à l’environnement, mais l'écologie et l’éthologie ne s’en 
affectent guère. La famine est horrible mais on la tolère chez les 
autres. La guerre est atroce mais, devant la folie possible d’un seul, 


(1) Y.32, Avesta, op. cit., 81.1.5. 
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la poursuite titanesque de l’armement continue. Le mensonge est 
démoniaque mais nos sociétés syphilisées le cultivent à tous les niveaux. 
La démographie est galopante mais les États les plus peuplés courent à 
la fourmilière affamée. Avant le « croissez et multipliez-vous » inter- 
prété au seul plan de la reproduction, Zarathoustra invitait les enfants 
de la procréation à devenir des Fils de la Lumière. 

Utopie? Non, car l’histoire a montré les prototypes surhumains 
selon l'exemple desquels les êtres lucides doivent s’inspirer pour 
grandir l’humanité, Le passage de la bactérie à la cellule fut aussi 
miraculeux que la métamorphose attendue. Mais, l’homme, ayant 
acquis un libre arbitre et une autonomie considérables, reste son 
propre artisan d'évolution. Du succès de son entreprise dépendent son 
destin et son salut. Ce qui a changé, c’est qu’alors que l'évolution 
naturelle se fait au cours de millions d’années, l’accélération de l’his- 
toire et les folies passionnelles de l’homme ne lui laissent peut-être ni 
le temps ni la sagesse de franchir l'étape décisive. En 800000 ans 
l’homme est passé de la maîtrise du feu au pouvoir d’embraser toute 
sa planète! Que ne pourrait-il atteindre au-delà des sciences fictions 
d’un pouvoir luciférien, en transformant son univers sur le plan esthé- 
tique, en opérant les efforts éthiques appropriés à ses espoirs méta- 
physiques et en développant les facultés extrasensorielles méconnues, 
seules susceptibles de projeter son âme vers les plans inconnus de 
l’Au-delà? La transfiguration nous convie à un miracle aussi possible 
que celui qui enfanta les sciences et les techniques modernes, mais 
nous sommes désarçonnés parce qu'il faut maintenant porter l’atten- 
tion sur un domaine de l’être auquel nous ne sommes plus habitués 
à nous attarder. 

Jamais l’homme n’a tant eu les moyens de réaliser un monde meil- 
leur. Soûlés par le bain du vertige technique, nous ne savons plus 
apprécier les bienfaits que les progrès de la médecine ont apportés à 
l’homme du xx® siècle, et nous sommes si désabusés qu’on ne mesure 
pas combien ils ont transformé la vie. Mais l'issue fatale de la mort 
demeure et l’on semble ne plus apprécier de seulement vivre en bonne 
santé! Étouffée, la soif d’une dimension métaphysique que l’espace 
mathématique ne mesure pas, tenaille davantage. Nietzsche a voulu le 
Surhomme, le siècle atomique le lui a donné, mais pas plus que la fleur 
héliotrope ne peut vivre sans soleil, détourné du Soleil de l’âme le 
surhomme va mourir. Voulant tuer le christianisme au nom du 
Surhomme, Nietzsche n’a pas su que la sagesse de Zarathoustra s’y 
trouvait noyée et qu'elle liait si étroitement le divin à l’humain qu’en 
annonçant la mort de Dieu, il proclamait en fait celle de l'Homme. 
La tentative du Surhomme était vouée au suicide car les pions de 
Nietzsche étaient pipés au départ. 


La volonté salvatrice 


En demandant à l'humanité « de fournir l'effort nécessaire pour 
que s’accomplisse, jusque sur notre planète réfractaire, la fonction 
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essentielle de l’univers qui est une machine à faire des dieux », Bergson 
promettait à l’homme autre chose que le Surhomme, mais aujourd’hui 
plus personne n’a envie de devenir un dieu parce que nous avons perdu 
le goût du divin. Tels des pigeons perdant leur faculté d’orientation, 
tel un poste de radio ne captant plus les ondes courtes, l’âme humaine 
devient un temple vide et désaffecté où le vacarme des marchands a 
chassé le chant divin. # 1] saute aux yeux, constate E. Souriau, 
combien immense et héroïque est l'effort pour se rendre capable d’un 
Dieu, à découvrir selon les lois de la sagesse, il ne faut pas se dissimuler 
que l’union de la sagesse avec l'humanité ñe va pas non plus sans un 
dur et assidu effort; effort souvent héroïque par ce qu'il exige d’abné- 
gation, de courage et même d'inventivité pour se rendre capable de 
l'humain en ce qu’il a de collectif sans rien dégrader de ce qu'il peut 
avoir d’essentiel et d’intégral(). » 

On ne doit pas douter qu’il reste encore de par le monde des âmes 
héroïques dont la faim de Dieu est aussi forte que la faim du monde 
mais, s’il s’agit du salut de route l’humanité selon l'espoir zoroastrien, 
celui-ci passe peut-être par la plus effroyable et collective expérience 
que la vanité humaine a jamais donnée aux hommes. Il n’y aura 
plus de prophètes pour une humanité adulte ayant amplement assez 
de matière à réflexion. Des sages ont depuis un demi-siècle tiré le 
signal d'alarme mais, lancé à pleine vitesse, le train de l'humanité les 
a plus ignorés que les prophètes ne l’étaient autrefois. Parfois, selon 
la maladie contemporaine de tout étiqueter et de tout cataloguer arbi- 
trairement, on leur a collé une étiquette politique comme autrefois on 
vous mettait une étiquette religieuse d’hérésie, pensant ainsi se débar- 
rasser du problème soulevé. Pourtant, jamais les chances du monde 
ne furent si faibles face à une issue apocalyptique s’il se passe de 
sagesse spirituelle. Interdisant la fabrication d’une arme nouvelle au 
feu dévorant, Louis XV pensait endiguer la folie humaine. Il ignorait 
que l’homme doit librement choïsir entre la tentation de l’apprenti- 
sorcier et un salut radieux. 

Non seulement le programme de Zarathoustra et des messages pro- 
phétiques aux vecteurs identiques informent l’homme d’où doit venir 
la sagesse salvatrice, mais il importe que des conseils de sages soient 
créés dans les grandes nations sensibilisées et susceptibles d’orienter 
le destin de l’humanité au-delà des revendications nationales quand 

elles sont dangereuses et aveugles. Peut-être sommes-nous rendus à 
l’Age de fer, Käli-Yuga, de la dégradation maximale de l'esprit humain 
et nous trouvons-nous au carrefour de deux routes, celui de l'avenir 
éclairé d'une humanité se recyclant à partir des vertus éthiques 
d’amour et de tolérance, mais aussi de fermeté et de courage pour 
sauver la personne humaine des entreprises de dilution de l’âme indi- 
viduelle dans l’âme collective de doctrines ou d’idéologies négatrices 
des libertés spirituelles et philosophiques. L'absorption de l’âme éveil- 
lée par les tréfonds de l'inconscient collectif pourrait bien caractériser 


(*) L'Ormnbre de Dieu, P.U.F., 1955, p. 120. 
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la « deuxième chute » de l’homme oublieux de sa dimension métaphy- 
sique et de son devenir spirituel. Ce monde déshumanisé serait alors 
complètement aux mains d’Ahriman et ressemblerait intimement à 
celui que Shakespeare décrit dans La Tempête : « un conte vide plein 
de bruits furieux, sans aucune signification et relaté par un idiot ». 

Dans notre système solaire l’homme est la merveilleuse invention 
de Dieu pour battre Satan sur son propre terrain. Se détournant de 
cette mission supérieure à laquelle est lié son salut, le monde tombe- 
rait dans un déséquilibre généralisé proche des caractéristiques de 
fin du monde annoncée par les apocalypses zoroastriennes et dont 
le Livre d’Énoch confirme la vision apparemment proche des signes 
apocalyptiques contemporains : 


« Ce sera un temps où la justice sera abandonnée et l'innocence détestée, 
où les méchants qui haïront les bons, les réduiront à la misère. On n’observera 
ni les lois ni l’ordre. Tout sera confus et contraire au droit divin et au droit 
naturel, tout sera mêlé. Ainsi la terre entière sera comme dévastée par un 
brigandage généralisé. À cette époque tous les hommes seront les trompeurs... 
l'honneur et l’amitié cesseront » (!). « Ils lèveront les mains contre le Tout- 
Puissant; leurs pensées ne seront tournées que vers la terre dont ils vou- 
draient faire leur demeure éternelle ; et leurs œuvres ne seront que les œuvres 
de l’iniquité. Ils mettront leurs joies dans leurs richesses et leur confiance dans 
des dieux fabriqués de leurs propres mains (2). » 


Dans cette perspective les impies seront de plus en plus majoritaires 
et les justes et les partisans de la vérité s’en sépareront. On ne peut 
empêcher les moutons de Panurge de se jeter dans l’abîime et, dans une 
fin du monde anticipée sur la métamorphose générale de l'humanité, 
les âmes lumineuses sortiront victorieuses des ténèbres d’un monde 
où elles se seront épanouies dans le rêve surhumain d'un Royaume 
de Lumière et de Sagesse qui s'éloigne de plus en plus d’une humanité 
réfractaire. Aux yeux des derniers lucides le monde revêtira un carac- 
tère dualiste accentué avant de sombrer dans le « monothéisme ahri- 
manien », Car il dépendait beaucoup des hommes que le monde 
fût conforme à l’espérance zoroastrienne ou qu’il se révèle tel que 
le manichéisme l’a expérimenté. Il est possible que l’humanité s’ache- 
mine vers une impasse Où son gigantisme technologique s’écroulera 
sous le poids de ses monstruosités, comme jadis les dinosaures dis- 
parurent en dépit de leur puissance. À la fois pachyderme cérébral et 
fourmi dans la fourmilière, l’homme serait alors un essai intéressant 
mais raté d’une minuscule planète orgueilleusement perdue dans la 
froidure du cosmos. 

Peut-être les hommes de Lumière, délaissant le destin ténébreux de 
l’anthropoïde malin, sortiront-ils d’une alchimie laissant d'aussi nom- 
breux déchets que l’éclosion des œufs de poissons, mais dans l’enfante- 
ment d’un monde nouveau tous les hommes ont leur choix vers 
l’édification de l’Homme qui ne peut se faire que selon des critères 


(*) Oracles d'Hystape, Bahman Yt. 
(2) En.46.5. 
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transcendants laissant loin les vanités humaines. Vers cette humanité 
possible, grandie non par le surhomme mais sur un plus-humain 
illuminé du Soleil de la Sagesse, puissions-nous répondre nombreux à 
l'espoir insensé de Zarathoustra : « Ahriman ne fera pas une seconde 
fois périr le monde ! » (45.1). Et tenter, à partir de nos pauvres statues 
de chair, déchirées par des masques étroitement imbriqués de paradis 
et d’enfers, d’édifier une vie plus harmonieuse, pour un jour parti- 
ciper à la grande symphonie de l'univers qui sortira de nos cris, 
de nos douleurs, mais aussi de nos silences, de nos prières, de nos 
espoirs et de notre amour. 


« La transfiguration du monde, le nouveau ciel et 1 
a nouvelle terre 
t 
seron Der doute le changement le plus profond, un changement 


N. Berdiaeff ('). 


(*) Cing Méditations sur l'existence, Aubier-Montaigne, 1936, p. 156. 
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charie — commencement de la 
reconstruction du 2° Temple — 
schisme samaritain. 

— 478 : Esther épouse Xerxès (As- 
suérus du Livre d’Esther). 

— 457/ 419 : Esdras : rédaction de la 
Thora. 

— 444 — Néhémie à Jérusalem — 
reconstruction du Temple — 
fixation du canon israélite. 

— 420 : le prophète Malachie — 
v® s. livre de Job. 

— 400/— 300 : Législation du Pen- 
tateuque — Chroniques — Es- 
dras — Néhémie. 

— 334 Alexandre à Jérusalem. 

— 312 : adoption de l'ère des Séleu- 
cides. 
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are-nr* s. av. J.-C. : fixation du canon 
des Prophètes — Psaumes — 
Ecclésiaste — livres de Sagesse — 
Esther — n° s. av. J.-C. : Sira- 
cide (Ecclésiastique) 190/132. 

— 197/ — 142 : version définitive des 
Psaumes. 

— 175 : hellénisation forcée de la 
Judée par Antiochus IV Ébpi- 
phane. 

— 170 : révolte des Macchabées. 

— 165 : Livre de Daniel — 
125/— 100 : livres des Mac- 
chabées. ; 

u-1# : littérature apocalyptique — 
Fondation de la secte essénienne 
— Livre d'Énoch — Livres apo- 
cryphes — Le Maître de Justice. 
V. — 150 : version des Septane à 
Alexandrie. 

— 104/— 78 Alexandre Jannée. 

— 63 : prise de Jérusalem par Pom- 

— domination romaine. 
— 40 : prise de Jérusalem par les 


Parthes. 

— 37 : retour des Romains — Hérode 
roi de Judée. 

— 6/— 4 : naissance de Jésus de 
Nazareth. Les Mages à Beth- 
léem. 

30 : crucifixion de Jésus à Jérusa- 
lem. 


52 : premières communautés chré- 
tiennes — 25/50 : Philon d’A- 
lexandrie — Paul de Tarse fonde 
des missions dans la Genti- 
lité. 

70 : Titus à Jérusalem. 

135 : Jules Sévère extermine les 
derniers nids de résistance — fin 
de l'État d'Israël — Rédaction 
des Talmuds (r1-v° s.) : Grande 
Diaspora. 


— 521/— 486 


IRAN 


— xv°, x1V* 8. av, J.-C, : division des 


ethnies indo-iraniennes. 


—1X* s. Installation des tribus 


aryennes sur le plateau iranien. 


— Le clan Spitama en Iran oriental 


(Sogdiane). 


— vit s. Zarathoustra (v. — 750/ — 


675) — ses premiers disciples 
Maidyôiamäha, Jamaspa, le 
Kavi Vishtaspa son protecteur. 
— Gâthâs — anciens Yashts. 


— V. 675/— 640 : Teïpès, fils d’Aché- 


ménès, roi du Parsumash, 
(S. E. élamite). 


— 653: Assurbanipal entre en Médie 


— 640/— 590 Ariaramme l'A- 
chéménide ancêtre de Cyrus — 
625/— 584 Cyaxare de Médie — 
612 Ninive tombe aux mains du 
royaume de Médie, fin de l’em- 
pire assyrien. 


— 559/— 530 : Cyrus, fils de Cam- 


byse IX et petit-fils d'Astyage de 
Médie fonde la dynastie aché- 
ménide régnante sur l'empire 
perso-mède qui s'étend de la 
mer Égée (Sardes 546) à l'Asie 
centrale (545/— 539). 


— 555 : après la prise d'Ecbatane les 


mages de Médie deviennent les 
prêtres renommés de l'empire 
achéménide. Le syncrétisme 
mazdéen se développe avec les 
cultes de Mithra et de Zervan. 
: Darius le Grand 
pousse les frontières de l'empire 
de l'Égypte (Éthiopie) à l’Indus 
(Pendjab). 


— 500 : guerres médiques — 490 : 


Marathon. 


— 486/— 465 : Xerxès — Salamine 


(480) le mage Ostanès à 
Athènes — les mages occiden- 
taux « Maguséens » se ré- 
pandent dans tout le Proche- 
Orient. 


— 465/— 424 : Artaxerxès I® per- 
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met le retour d’Esdras à Jéru- 
salem — missionne Néhémie. 

— 424/— 405 : Darius II. 

— 405/— 359 : Artaxerxès II Mné- 
mon. 

— 335/— 330 : Darius III Codoman 
— conquête d'Alexandre — fin 
de l'empire achéménide — 
Alexandre détruit l’Avesta ori- 
ginal et brûle Persépolis (331). 

— 321/—-61 Empire des Séleu- 
cides, successeurs d’Alexandre, 
cantonné à l’ouest de l’Eu- 
phrate (— 164/— 136) et à la 
Syrie (— 125). 

— 250 : Arsace et Tiridate fondent 
l’empire des Parthes — dynastie 
des Arsacides — réaction natio- 
naliste iranienne. 

— 53 : Carrae (Syrie) le général 
perse Suréna vainqueur des 
Romains. 

— 40 : les Parthes sont à Jérusalem 
pour trois ans. 

51/75 : Vologèse I® entreprend de 
donner une forme canonique à 
l’Avesta. 

224 ap. J.-C. : fin de l'empire 
Parthe. 

Ardachir fonde la dynastie des Sas- 
sanides — 216/277 : le prophète 
Mani. 

243/272 : Shapour I® — instauration 
d’une théocratie néo-mazdéenne. 

590/628 : Khosrô II — dernier grand 
roi sassanide. 

642 : chute de l'empire sassanide 
— avènement de l'Islam. 
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INDE (et Extrême-Orient) 


XV‘, XIvV* s. av. J.-C. : installation des 
Aryens sur l’Indus. 

— 1250/— 800 : rédaction des Védas 
en Inde — caste des Brah- 
manes. 

En Chine 
Tseu. 
V. —551/—479 : 
Tseu (Confucius). 

vit s. av. J.-C. : Mahavira le Jaïn. 

— 556/— 476 : Siddharta Gautama 
(le Bouddha) Sermon de Bé- 
narès — 519. 

— 545 Cyrus crée les satrapies 
orientales de son empire : Bac- 
triane — Arachosie — Gandhâra 
— Inde occidentale. 

V. 520/— 515 : Darius fait recon- 
naître l’Indus et envoie une 
flotte vers la route de l'Égypte 
depuis l'Inde. 

V. — 512 : Darius crée la satrapie 
de l’Hepthendon au Pendjab. 

V. 305/— 280 : Mégasthène, envoyé 
de Séleucos I“, échange des 
terres d’Arachosie contre des 
éléphants avec Chandragoupta 
(313/289). 

— 264/— 227 l’empereur Açoka 
envoie des missions bouddhistes 
au Gandhäâra oriental. 

— 250/— 150 : royaume gréco- 
bactrien (conquête de Kaboul). 

V. — 189 : conquête du Grandhâra 

‘et du Pendjab par Démétrius. 

V. — 150 : le roi Ménandre. 

V. — 125 : les tribus saces créent un 
royaume indo-scythe. 

1 s. av. J.-C. : les Sakas Yue Tche 
fondent la dynastie Koushân. 

V. 125/172 ap. J.-C. : le roi Ka- 
nishka. 

Art gréco-bouddhique du Gandhâra. 

241/251 : conquête sassanide du 
royaume koushän. 

Art sassano-bouddhique. 


: v. — 570/— 490 : Lao 


Kong Fou 
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Si à diverses époques Zarathoustra, le prophète de l'ancien 
lran, est revenu au plan de l'actualité ou que sous le nom grec 
de Zoroastre il hantait les doctrines dualistes, la magie et les 
occultismes, beaucoup ignorent encore l'envergure du person- 
nage authentique qui se cache derrière les relations des auteurs 
classiques ou les connaissances de seconde main. 


Bien qu'on se tourne aujourd'hui volontiers vers les ascèses 
orientales, on méconnaît souvent la prodigieuse éthique fondée 
par celui qui subjuguait déjà Empédocle et Platon. Mais, si deux 
millénaires et demi de culture judéo-chrétienne ont effacé tout 
ce qui référait au grand prophète, une objectivité scientifique 
n'impose-t-elle pas de regarder enfin sans préjugés un passé 
spirituel aussi prestigieux et dont l'occultation, liée à la persé- 
cution des Gnostiques, a entraîné le christianisme dans un obs- 
curantisme nécrosant ? 


Or, depuis l'œuvre d'Anquetil Duperron à la fin du XVIIE siècle, 
seuls les cercles savants d'orientalistes et de philologues ont 
pu approcher les textes difficiles de l'Avesta et des « évangiles » 
de Zarathoustra, les Gâthâs. Travaux généralement ignorés du 
public qui ne connaît Zarathoustra que par l'œuvre percutante 
mais agnostique de Nietzsche où le Surhomme apparait comme 
l'Antéchrist. 


Fidèle aux conclusions les plus récentes ou de sources inédites, 
l'auteur présente de manière exhaustive un vaste panorama 
comparatif de l'histoire de la pensée d'un des prophètes les 
plus ignorés de tous les temps. Pourtant, depuis l'époque aché- 
ménide jusqu'aux Sassanides, la plupart des grandes religions 
ont largement puisé aux sources du zoroastrisme dont l'expan- 
sion ésotérique s'opéra de l'Inde à l'Occident médiéval. Une 
conclusion nettement spiritualiste relève l'apport considérable 
qu'une pensée régénérée peut puiser de la révolution zoroas- 
trienne dont l'influence fut primordiale sur de nombreux éléments 
essentiels de notre culture. 
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